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PROLOGO 


«Dejo a un lado esas obras con la satisfacción de haberme 
quitado un gran peso de encima», fue el suspiro que lanzó de 
Wette una vez que terminó de leer, por obligación, unos comen- 
tarios de la Carta a los colosenses. Mi único deseo consistiría en 
que no les ocurriese nada parecido a muchos de mis lectores 
cuando lean este comentario. Se trata de un comentario que in- 
tenta ser ecuménico. Ciertamente no lo es en el sentido de que en 
él se vayan a tratar, de una manera preferente, las cuestiones 
controvertidas entre las diversas confesiones. En los años de tra- 
bajo conjunto del equipo del «Comentario católico-evangélico» 
—<que antes que a nadie habría que agradecer sinceramente a las 
dos editoriales alemanas—, se demostró que en la actualidad, 
por lo menos entre los exegetas, las fronteras cruzan en diagonal 
la línea divisoria de las diversas confesiones, de forma que resul- 
ta extraordinariamente raro que, en la exégesis, salgan a relucir 
las divergencias confesionales. Este comentario es sin embargo 
ecuménico en el sentido de que muchas cosas que se encuentran 
aquí las tengo que agradecer a las aportaciones que se han ido 
elaborando en las sesiones de estudio ecuménicas. En la valora- 
ción crítica del himno (1, 15-20) sobre todo, he conseguido ver 
aspectos nuevos, precisamente en mis diálogos con los compañe- 
ros católicos. En especial Rudolf Schnackenburg me ha acompa- 
ñado en este trabajo como un amigo, releyendo y comentando el 
primer borrador. Este comentario intenta, además, ser teológico. 
Y en verdad tampoco lo es en el sentido de que se vayan a tratar 
aquí minuciosamente las cuestiones dogmáticas. Pero es a su vez 
un comentario teológico, si se tiene en cuenta que no se ha escri- 
to ningún capítulo sin que antes no haya sido materia de predica- 
ción. Intencionadamente he recogido en los resúmenes algunas 
metáforas audaces de las que se suelen traer a colación en la pre- 
dicación, porque soy de la opinión de que, precisamente en los 
pasajes orientados a la predicación concreta, es donde las formu- 
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laciones incisivas ponen de manifiesto aquellas perícopas del texto 
que han conseguido impactar al autor. Para mí personalmente, las 
predicaciones, por ejemplo, de Schleiermacher, a pesar de todas sus 
expresiones hoy en día cuestionables, han constituido una variante 
reconfortante, al lado de otros muchos comentarios científicos, la 
mayoría de ellos «intachables». Este comentario quiere ser, tam- 
bién, abiertamente histórico. Una vez más no lo es, en el sentido de 
que no intenta reproducir una visión panorámica sobre las épocas 
pasadas que sería más propia de un museo. Pero sí lo es, en el senti- 
do de que he dedicado también muchísimo esfuerzo y muchísimo 
tiempo a la investigación de los antecedentes históricos, porque 
esto, por lo menos en ocasiones, puede disuadir al exegeta de pro- 
yectar en el texto muchas de sus opiniones preconcebidas. Preci- 
samente en los diez años de trabajo dedicado al «Comentario 
católico-evangélico» —sugerencia que hice en 1966 a la editorial 
Neukirchener—, he podido ver con claridad lo dificil que resulta 
actualmente el trabajo histórico-crítico, si se intenta emprender des- 
de un punto de vista decididamente teológico y si, al mismo tiempo, 
se quiere que llegue hasta el ámbito de las comunidades católicas y 
evangélicas. Se podría quizá decir de esta tarea, lo que le dice, en el 
«Juego de los abalorios» de H. Hesse, el padre Jacobo al joven Jo- 
sé Knecht, dentro de una especie de diálogo, también ecuménico: 
«Hacer historia significa dar rienda suelta al caos, conservando, a 
pesar de eso, la fe en el orden y en el buen sentido. Se trata de una 
tarea muy sería, joven, y quizá incluso trágica». Las páginas que si- 
guen quisieran ser una invitación a esta fe que no es fácil de vivir, 
pero que, a su vez, brinda una vida verdadera. Esto no se puede lle- 
var a cabo si no se toma, tanto por parte del autor como del lector, 
como una «tarea muy seria y quizá trágica». 

Hubiera sido imposible presentar ahora este libro sin la abnega- 
da colaboración de mi asistente, Hans Weder, quien ha verificado 
muchas citas y corregido muchas pruebas tipográficas. También ha 
supuesto una gran ayuda el cuidadoso trabajo mecanográfico de la 
señora Anneliese Blum. A ambos, lo mismo que a todos los amigos 
del equipo del «Comentario católico-evangélico», debo expresar mi 
agradecimiento sincero. Principalmente todo lo que se refiere a la 
orientación de la predicación de cara al mundo actual, no hubiera 
sido posible sin las conversaciones con mi mujer en muchos paseos 
por el bosque. Por eso, mi agradecimiento a Dios por todas las per- 
sonas que me han acompañado en este trabajo, debe figurar a la ca- 
beza de todo lo que a continuación se va a tratar. 


EDUARD SCHWEIZER 
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A) INTRODUCCION 


1. La comunidad de Colosas 


Colosas está emplazada a unos 200 km del mar, al este de la 
gran ruta comercial de Efeso y Mileto, en el valle del Lico, 
afluente del Meandro, a 16 km de Laodicea y 20 de Hierápolis, 
en el extremo de una garganta. Fue en sus orígenes un centro im- 
portante (Jenof. An I 2, 6) de industria lanera, tintorería y teji- 
dos (Plin. Hist Nat XXI 51), siendo desconocida la suerte poste- 
rior de la ciudad. Una laguna textual impide saber si Estrabón 
XII 8, 13 la califica de «pequeña ciudad». Mientras que las ciu- 
dades de Laodicea y Hierápolis aparecen mencionadas por Ap 1, 
11; 3, 14 y por Papías (Eus. Hist Eccl 111 36, 2) respectivamente, 
Colosas desaparece de la literatura con posterioridad al 61 d.C. 
En ese año Laodicea fue destruida por un terremoto (Tác. Ann 
14, 27). Eusebio refiere en el siglo IV que Colosas fue asolada 
juntamente con Laodicea y Hierápolis por un terremoto, y pare- 
ce aludir al tiempo de Nerón !. Pero no sabemos si esta noticia es 
exacta. Consta sólo que Laodicea fue reconstruida y volvió a 
prosperar, mientras que faltan ulteriores relatos sobre Colosas; 
hay, sin embargo, monedas del siglo II o III d.C. que testifican 
su existencia ?. Hierápolis, situada en la zona norte del río, era 


1. Chronicon, edit. R. Helm, Berlin 1956, 183, 1, 21 s. El pasaje traducido por Jeróni- 
mo hacia el 380, parece (según Lemmata) que depende de un texto griego y que allí está en re- 
lación con la descripción de Nerón. Orosio, Historia adversus paganos Vil 7, 12 (PL 31: 7, 
11) repite el dato que también es citado por Calvino (122, argumentum). A Eusebio y a Oro- 
sio los menciona Gomaro (547a). 

2. D. Magie, Roman Rule in Asia Minor, Princeton 1950, 986, cf. 126 s, 985. Según 
el British Museum Catalogue of the Greek Coins (and Medals), vol. Pkrygia, London 
1906, 154-157, el nombre de Colosas aparece expresamente en monedas desde los tiempos 
de Antonino Pío (138-161 d.C.) hasta aproximadamente ei 217 d.C.; pero existen pocas y 
sólo aparecen los oficios de ypaypuateós (en el reinado de Antonino Pío) y de Gpxov (en 
la época de M. Aurelio). Existe una inscripción en la que se mencionan muchos oficios, 
pero lamentablemente no tiene fecha (W. M. Ramsay, The Cities and Bishoprics of 
Phrygia, Oxford 1895, 212). Plin, His Nat 5, 105 ya no menciona a Colosas junto a Lao- 
dicea y a Hierápolis. La menciona en 5, 145, pero la utilización del antiguo nombre de 
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famosa por sus aguas medicinales y como centro de culto misté- 
rico frigio (Estrabón XIII 4, 14), si bien parece ser que en la épo- 
ca de la carta a los colosenses el culto de Apolo Arjegétés había 
sustituido al de la diosa madre 3, Tras la obra de colonización 
llevada a cabo por Antíoco III (Jos. Anf 12, 147-153), las tres 
ciudades albergaron un porcentaje notable de población judía, 
más de 10.000 según Cicerón ?*. 

Los colosenses, que habían sido paganos (1, 21.27; 2, 13; 3, 
5.7) 5 antes del bautismo (2, 11 s), escucharon el evangelio de Pa- 
blo (1, 23.28), que los sacó del dominio de las tinieblas para tras- 
ladarlos a la luz (1, 13), por boca del paganocristiano (4, 11) 
Epafras (1, 7; 4, 12), encargado de las comunidades de Laodicea 
y de Hierápolis (4, 13). La palabra escuchada produce fruto (1, 
5); esta palabra se mantiene en ellos mediante cánticos inspira- 
dos, pero también con la conciencia de responsabilidad frente al 
mundo no cristiano (3, 16; 4, 5). Los colosenses, sin embargo, 
están expuestos a los peligros de una filosofía muy difundida (2, 
4.8; cf. el excurso sobre 2, 8). Ni ellos ni los laodicenses conocen 
a Pablo personalmente (2, 1). Este período es de sufrimiento pa- 
ra el apóstol (1, 24), ya que está preso (4, 3.18) y los colaborado- 
res judeocristianos le han abandonado (4, 11). Por eso le resulta- 
ba más urgente contactar con los colosenses, con los que está 
presente espiritualmente (2, 5) y en cuyas oraciones confía (4, 
7 s). Epafras se trasladó de Colosas para visitarle (1, 8) y Tíquico 
regresará en compañía de Onésimo como portador de la carta (4, 
7 s); Marcos, del que ya tienen informes, les visitará más tarde 
(4, 10). Recomienda además el intercambio de cartas con los lao- 
dicenses, a los que envía saludos (4, 15 s). 


2. El autor 


Existe una clara afinidad entre la carta a los colosenses y la 
carta a los efesios; pero esta última depende de la primera, por 


Celaenae para designar a Apameia indica que habla del pasado; en 31, 29 habla sólo de 
los fósiles encontrados allí. Cf. Houlden 119; Reicke, RExp 70, 430-432. Melanchton 
(Enarratio 365) cita a Eutropio quien afirma que Laodicea y Colosas fueron destruidas 
por un terremoto un año después de la muerte de Pablo. 

3. Magie (nota 2), 987 s. 

4. Pro Flacco 28 = Or VI/2, 224 s; Lightfoot 20; Lohse 37, 

5. Por supuesto que «idolatría» (3, 5) se emplea en sentido figurado, pero el texto 
nombra vicios típicamente paganos, pues 1, 21 se hubiera aplicado con dificultad a los ju- 
díos de aquel tiempo. «Prepucio» se podría entender en 2, 13 en sentido espiritual (véase 
mejor allí); sin embargo la expresión «gentiles» está suplida en 1, 27 con el «vosotros». 
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lo cual esta cuestión tiene que ser tratada en la introducción al 
estudio de aquella carta. No obstante existen grupos aislados que 
todavía defienden el punto de vista contrario f. La carta a los co- 
losenses presenta toda la apariencia de ser una auténtica carta de 
Pablo. Al igual que en 2 Cor 1, 1 y Flp 1, 1 (cf. 1 Tes 1, 1), Pa- 
blo y Timoteo aparecen como autores. El pasaje de 1, 23, lo mis- 
mo que 2 Cor 10, 1, remite a Pablo como su verdadero redactor; 
4, 18 testifica la firma de propia mano, como 1 Cor 16, 21; Gál 
6, 11; Film 19. El escrito se ocupa, según es costumbre en Pablo, 
de las experiencias de la comunidad e intenta llevar adelante la 
enseñanza sin recurrir a fórmulas doctrinales ya afianzadas. El 
imperativo de la exhortación ética se apoya en el indicativo de la 
promesa salvadora, como también es habitual en Pablo (2, 6; 3, 
1-4). La estructura de la carta se corresponde en líneas generales 
con la de la carta a los romanos; a una parte fundamental «dog- 
mática», que concluye con un problema actual (el papel específi- 
co de Israel y la filosofía difundida en Colosas) (1, 9-2, 23), sigue 
la parte «ética» (3, 1-4, 6), que se inicia en Col 3, 1-4, como en 
Rom 12, 1 s, con una alusión retrospectiva a la primera parte; 
ambas aparecen enmarcadas por la introducción (proemio, ac- 
ción de gracias y plegaria, con alusión a la vida de la comunidad, 
1, 1-8) y la conclusión, con noticias y saludos personales (4, 
7-18)”. La carta contiene también expresiones y giros típicamen- 
te paulinos y, aunque faltan otros, esto se da también en otras 
cartas auténticas del apóstol. Muchos de los términos neotesta- 
mentarios que aparecen sólo en esta carta proceden del himno re- 
producido o se relacionan con la filosofía objeto de polémica; 
por eso no constituyen ningún argumento contra la autentici- 
dad $. Esto podría explicar también ciertas diferencias teológicas. 
La carta considera que la comunidad ya ha resucitado, que su es- 
peranza está ya preparada en el cielo, que su Señor ha vencido ya 
a todos los poderes y dominaciones, mientras que el «todavía 


6. Por ejemplo Synge 56; cf. R. Schnackenburg en EKK; una panorámica muy recien- 
te de las diversas hipótesis en J. B. Polhill, The Relationship between Ephesians and Colos- 
sians: RExp 70 (1975) 439-450. Para todo este apartado cf. más detalladamente Schweizer, 
Letter. 

7. Así por ejemplo Lohse 29 s, pero hace una separación entre 1, 11 y 12. Se puede, 
como es lógico, considerar a 3, 1-4 como un pasaje de transición (Ludwig, Verfasser, 57) y 
plantearse la cuestión de si la polémica de 2, 6-23 no habría que separarla como una parte 
intermedia de características especiales (Láhnemann, Kolosserbrief, 61 s; de manera pareci- 
da Zeilinger, Erstgeborene, 72-75); pero por una parte, esa parte intermedia ya desempeñó 
su papel antes, y por otro lado 2, 10-15 aporta la fundamentación «dogmática» a la amo- 
nestación «ética» de 3, 1-4.9-15, 

8. Recopilados en Lohse 133-135, 
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no» sólo se expresa en 3, 2 s; pero esto puede ser la respuesta al 
temor que invade a la comunidad de no encontrarse con Cristo 
glorioso después de la muerte (cf. p. 117). El peligro de un mal 
entendimiento de tipo entusiasta y libertino no amenaza a los co- 
losenses, más bien rigoristas, como acechaba a los corintios”. 
Asimismo, la idea de Cristo como cabeza de la Iglesia se puede 
atribuir a Pablo con el mismo derecho que a un autor tardío (cf. 
p. 77 s). El que no se vea ningún tipo de cargo jerárquico !% que 
recaiga sobre el dirigente de la comunidad, en la lucha contra la 
filosofía que se iba introduciendo, no demuestra evidentemente 
nada, ni tampoco el que se presuponga dentro de la comunidad 
la existencia de una vida rica tanto por lo que se refiere a la «pa- 
labra de Cristo» como a los cánticos espirituales de alabanza (3, 
16). Pero todo ello resulta, sin duda, más fácilmente inteligible 
en una época no demasiado alejada de los tiempos de Pablo. 

Más difíciles de explicar son, en una carta paulina, los pade- 
cimientos en favor de la Iglesia, que completan lo que falta a las 
penalidades de Cristo (1, 24). Este pensamiento transciende con 
mucho lo que encontramos en Rom 15, 15-21. En este pasaje de 
la carta a los romanos se reinterpretan ciertos textos de los profe- 
tas y se atribuye todo el peso a la acción de Cristo (Rom 15, 18; 
ef. 1 Cor 15, 9 s). Aquí se subraya, en cambio, el servicio del 
apóstol al evangelio, en 1, 23 con la expresión «yo, Pablo» y en 
1, 26 s con el esquema de la revelación (cf. p. 98)!*!. Cuando la 
carta dice que ahora se ha revelado por medio del apóstol lo que 
estaba oculto desde el origen de las edades, la aserción va mucho 
más allá de lo que afirma 1 Cor 2, 6-16. Todo esto no es impen- 
sable en Pablo, pero no deja de ser llamativo. 

El versículo 2, 17 resulta ciertamente arduo. La explicación 
de la ley como una imagen de la futura plenitud es la misma de 
Heb 8, 5; 10, 1, pero no es la explicación de Pablo. Es cierto que 
Pablo habla también de la ley en términos positivos (Rom 7, 12; 


9. Deninguna manera hay que pasar por alto la advertencia de Moule de que 3, 5.8 alu- 
de también al peligro contrario (RExp 70, 483-486). 
10. Lohse 251 s; S. Schulz, Die Mitte der Schrift, Stuttgart 1976, 89; Láhnemann, Kolos- 
serbrief, 58. En la polémica de 2, 8-23 tampoco se apela al apostolado (ibid., 53, nota 102). 
11. «Yo Pablo» aparece en Flm 19 dentro de un título de deuda, donde la expresión re- 
sulta imprescindible; en 2 Cor 10, 1; Gál $, 2 aparece por exigencias de estilo para introducir 
una exhortación ética (U. B. Múller, Prophetie und Predigt im Neuen Testament, 1975 [StNT 
10] 132 s) y en 1 Tes 2, 18 como designación inevitable del sujeto. Por lo demás, el nombre de 
Pablo aparece sólo al recoger las expresiones típicas de los corintios (1 Cor 1, 12 s; 3, 4 s.22) 
dentro de la misma carta. El yo enfático de Rom 15, 14 pone de relieve precisamente la soli- 
daridad del apóstol con los destinatarios, no su situación especial. El esquema de la revelación 
se encuentra, por lo demás, únicamente en la época pospaulina (Rom 16, 25-27; Ef 3, 4-12; 
cf. 1 Tim 3, 16). 
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Gál 3, 24); pero tales frases aparecen corregidas a renglón se- 
guido con la aserción de que la ley convencional lleva de hecho 
al hombre al cautiverio y a la esclavitud (Rom 7, 22-24; 8, 2; 
Gál 4, 1-3). La verdad es que en toda la carta a los colosenses 
no se trata el tema de la «ley», el «mandamiento», la «justicia» 
o la «justificación». Tampoco esta posición es imposible en 
Pablo *?, pero resulta casi impensable en una carta que polemi- 
za con los rigoristas, y el hecho de que el apóstol reaccione con- 
tra eventuales «preceptos» paganos (2, 14) de otro modo que 
contra «mandamientos» judíos es algo muy inverosímil con el 
antecedente de Gál 4, 8-11, donde debate la observancia de fes- 
tividades anuales como en Col 2, 16 s, habida cuenta sobre to- 
do que este último pasaje nombra expresamente el «sábado». 

Más extraña aún sería en una carta paulina la ausencia total 
de alusiones al Espíritu (cf. p. 42). Esto se comprendería frente 
a un estado de entusiasmo desbordante, porque las verdades 
cristológicas son más fáciles de formular y controlar cuando la 
apelación al Espíritu se ha vuelto problemática; pero tal entu- 
slasmo no existe en la comunidad colosense; más bien el apóstol 
se ve Obligado a asegurarles que ya han resucitado, que ya vi- 
ven «arriba». 

Las diferencias estilísticas se pueden explicar quizá en casos 
concretos. Pero la carta a los colosenses acumula las diferencias 
con Pablo, incluso tratándose de términos irrelevantes, especial- 
mente en el modo de reunir expresiones sinónimas, de alinear 
genitivos, de intercalar explicaciones («que... es») y de formar, 
frente al estilo argumentativo y dialogante con el lector, largos 
e intrincados períodos **%. Los estudios estilísticos que se han 
efectuado coinciden en los mismos resultados !*. La siutaxis 


12. Nópos falta en 2 Cor. 

13. Lohse 135-138. Con respecto a 3 éotiv, cf. nota 331. 

14. Bujard, Untersuchungen. Además de lo que recoge Lohse, son también dignas de 
interés las siguientes peculiaridades: las construcciones con infinitivo aparecen en Pablo con 
una frecuencia de 2 a 4 veces mayor; en cambio faltan determinados infinitivos, incluso los 
construidos con el sig tó típicamente paulino, sólo en Flm y en Col (¿bid., $3-56); los parti- 
cipios concatenados se encuentran en las cartas de Pablo 31 veces en total, mientras que en 
Col, calculando por lo bajo, aparecen 25 veces (ibid., 61); las oraciones de relativo añadidas 
sin una conexión especial, a veces con el xaí después del pronombre, son mucho más fre- 
cuentes que en Pablo (ibid., 68-70); son frecuentísimas las modificaciones circunstanciales 
con év y el substantivo; Col podría ser, en relación con su extensión, el escrito de la anti- 
giedad donde aparece con más frecuencia el év (ibid., 127 s). Ludwig (Verfasser) confirma 
este resultado, pues se emplea 11 veces una modificación circunstancial con év para dar por 
finalizado un pensamiento, mientras que en todas las cartas de Pablo esto se utiliza sólo 6 
veces (ibid., 39). Sanders, JBL 85, 28-45 observa el número mucho mayor —en compara- 
ción con las cartas auténticas de Pablo— de uniones de dos o de varias expresiones que en 
Pablo se suelen encontrar separadas. 
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muestra la escasa estructuración de la carta y la ausencia de je- 
rarquización constructiva e incluso de nexo lógico (22-76). La lí- 
nea de pensamiento es asociativa, apenas articulada y no lleva al 
lector a un diálogo como interlocutor a través de un discurso 
conceptual (77-129). Los recursos retóricos son el estilo «plerofó- 
rico» (el adjetivo «todo» aparece con preferencia), interpretacio- 
nes añadidas, determinaciones circunstanciales con «en» y un 
substantivo, acumulación de genitivos (130-219). La conclusión 
(220-235) está clara: toda una serie de observaciones bien ponde- 
radas dan como resultado una imagen coherente y apuntan a un 
autor que, apoyándose en el vocabulario y en las ideas teológicas 
de Pablo, argumenta de modo totalmente distinto. La carta no 
puede haber sido escrita ni dictada por Pablo. 

¿Puede ser pospaulina, como se suele suponer hoy? Desde el 
siglo Vl a.C. se efectuaron falsificaciones de textos, con mejor o 
peor intención, incluso en el judaísmo, que introdujo juicios fa- 
vorables sobre el monoteísmo veterotestamentario, etc., en escrl- 
tos de los clásicos griegos, y los cristianos hicieron luego otro 
tanto con algunas obras judías 15. La imitación estilística era un 
uso muy difundido y se ejercitaba en las escuelas retóricas; la 
consignación del nombre en una carta y la alusión a la redacción 
de propia mano eran recursos habituales de falsificación de tex- 
tos 16, Lo primero puede deberse, sin embargo, a la lectura asi- 
dua de los escritos de Pablo, lo segundo puede tener como obje- 
tivo destacar al apóstol frente a Timoteo, nombrado con él en el 
proemio, y lo tercero puede ser la repetición mecánica de la mis- 
ma frase formulada en 1 Cor 16, 21 (cf. también Flm 19). 

En contra de la redacción pospaulina está el hecho de que 
Colosas fue destruida después del año 61 d.C. y sólo parece ha- 
ber recuperado una escasa población (cf. p. 21)... a no ser que 
las apariencias engañen. Pero las noticias y los saludos persona- 
les en 4, 7-18 crean verdaderas dificultades de interpretación. La 
recomendación que se hace de Epafras ante la comunidad (1, 7; 
4, 12 s) sería comprensible como legitimación de un sucesor. Las 


15. W. Speyer, Die literarische Fálschung im Altertum, 1971 (AKAW 1/2), 105 s, 131- 
149, 155-160, 232-238. Las cartas falsificadas eran especialmente apreciadas (ibid., 57 s, 83, 
140, etc.). 

16. Ibid., 82, 84 s; 46, 56 s. De manera parecida a 2 Tes 3, 17 (cf. 2, 2; 2 Pe 1, 16-18; 3, 
1), la carta 13 (pseudo)platónica (360a) declara: «el exordio de esta carta debe ser para ti una 
prueba de que esta carta procede de mí» (ibid., 58, cf. 50). Sobre todo este tema, cf. N. Brox, 
Zu den persónlichen Notizen der Pastoralbriefe: BZ 13 (1969) 76-94; Ild., Zum Problemstand 
in der Erforschung der altchristlichen Pseudepigraphie: Kairos 15 (1973) 10-23; Id., Zur 
pseudepigraphischen Rahmung des ersten Petrusbriefes: BZ 19 (1975) 78-96; Id., Falsche Ver- 
fasserangaben. Zur Erkldrung der friihchristlichen Pseudepigraphie, 1975 (SBS 79). 


El autor 27 


breves alusiones al cautiverio de Pablo (4, 3.18) y a los pocos co- 
laboradores judeocristianos que le permanecen fieles (4, 11) 
podrían servir para aureolar la imagen del apóstol doliente, y el 
énfasis de sus padecimientos en favor de la Iglesia en 1, 24 
podría ser una rememoración de su martirio *”. A pesar de todo, 
la carta nombra a tres o cuatro judeocristianos y a un buen nú- 
mero de paganocristianos; el apóstol, pues, no se encuentra des- 
asistido. Pero las restantes noticias y saludos impiden asentir a la 
tesis del origen pospaulino de la carta. Hubieran tenido que ser 
recogidos de modo totalmente artificial del material de la carta a 
Filemón, a fin de dar al escrito una apariencia de autenticidad. 
Los tres judeocristianos son los primeros que aparecen también 
en Film 23 s después del paganocristiano Epafras, destacado es- 
pecialmente, si leemos, en lugar de «Epafras, mi compañero de 
cárcel en Cristo Jesús, Marcos, Aristarco», «Epafras, mi compa- 
ñero de cárcel en Cristo, Jesús, Marcos, Aristarco»; pero están 
en otro orden, sin más indicaciones y sin el sobrenombre de Jus- 
to. También se nombra conjuntamente a Lucas y a Demas en 
Fim 24, de nuevo en orden inverso y sin las precisiones de Col 4, 
14. Arquipo (Col 4, 17) es mencionado, en cambio, en Flm 2 al 
comienzo, y Onésimo (Col 4, 9) aparece en Film 10 ss como el 
más importante. Esto significa, pues, que aparte de los destinata- 
rios Filemón y Apia (Flm 1 s), reaparecen en la carta a los colo- 
senses todos los mencionados en la carta a Filemón, aunque en 
otro orden, y entre los salutantes no falta ninguno. Tíquico (Col 
4, 7) (portador de las dos cartas en caso de autenticidad o preci- 
samente ausente en la época de la carta a Filemón), que no apa- 
rece en Flm 23 s como salutante, y Ninfa junto con la iglesia 
reunida en su casa (probablemente en Laodicea), serían nombres 
inventados o tomados de otra tradición (Hech 20, 4). Se haría 
mención, además, de una «carta de Laodicea», que después de la 
muerte de Pablo apenas sería conocida. Estos nombres y noticias 
tampoco delatan una intención particular. ¿Se podría tratar 
quizá de recomendar a la iglesia pospaulina a algunos discípulos 
de Pablo? Pero no es probable que todas las personas menciona- 
das en la carta a Filemón formaran parte de ese grupo y, sobre 
todo, que prácticamente sólo fueran ellas. Por tanto, ni la perso- 
na del apóstol ni el lugar y el modo de su cautiverio se describen 
en su «literalidad histórica», ni los detalles de los saludados y los 


17. H. M. Schenke, Das Weiterwirken des Paulus und die Pflege seines Erbes durch die 
Paulusschule: NTS 21 (1975) 512. 
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salutantes, que en las cartas paulinas aparecen como datos acce- 
sorios, han de interpretarse como recomendaciones de discípulos 
de Pablo. Yo confieso que me parece inconcebible una adultera- 
ción tan refinada justamente en una carta tan próxima aún a Pa- 
blo, que sería la primera de las no auténticas. Tampoco parece 
que la antigúiedad ofrezca ningún paralelo real de este tipo !8, 
En consecuencia, si la carta no es paulina ni pospaulina, ¿qué 
es en realidad? Los límites entre lo auténtico y lo inauténtico no 
se pueden trazar ya con el rigor que se hacía algunos decenios 
atrás. Hay que contar, por un lado, en las cartas paulinas con 
glosas interpretativas del editor; cabe decir incluso que, salvo 
quizá la carta a los gálatas, apenas hay una carta que se conserve 
en su forma original y que casi todas ellas son ya composiciones 
de diversos fragmentos 1”. Por otro lado, el problema de la falsi- 
ficación del texto se plantea de otro modo cuando existe un texto 
sagrado autoritativo que se debe «exponer» en una nueva situa- 
ción. Desde el targum que traduce un texto canónico a otra len- 
gua, pero al mismo tiempo lo interpreta, hasta el discípulo de 
Pablo que expone lo que el apóstol escribió en cartas anteriores 
en una nueva situación, redactando una nueva carta, hay toda 
una serie de escalones intermedios 2. Cuando nosotros predica- 
mos, hacemos en realidad algo parecido. Podemos proclamar: 
«Así dice Jesús: Ama a tu prójimo, incluso a tu inaguantable 


18. Speyer, Fálschung (nota 15), 82 explica que en los datos accesorios también se pue- 
den dar referencias correctas históricamente, para dar la sensación de autenticidad: «cuanto 
más precisos son los datos, tanto más falsos son». Pero sólo se aducen pruebas para descrip- 
ciones detalladas de personas en escritos como las actas no auténticas de los apóstoles y en 
otros escritos similares que están en una línea totalmente diferente. Esto también se puede 
aplicar a los datos precisos de tiempo y de lugar que presentan G. Jachmann, Gefálschte 
Daten: Klio 35 (1942) 60-88; W. Hartke, Rómische Kinderkaiser, Berlin 1951, 27, 32 s; W. 
Speyer, Biicherfunde in der Glaubenswerbung der Antike: Hyp 24 (1970) 56-62. Schenke, 
Paulusschule (nota 17, 506 s) demuestra precisamente que la leyenda de Pablo procede de una 
corriente de tradición totalmente diferente de la escuela concreta de las cartas del apóstol. 
También N. Brox, Lukas als Verfasser de Pastoralbriefe?: JAC 13 (1970) 73, nota $1 remite a 
bibliografía de orden secundario; parece que faltan textos verdaderamente comparativos; cf. 
Id., Verfasserangaben (nota 16), 60 s y Notizen (nota 16) 84 s, donde se pone de relieve la 
contradicción entre la larga lista de los que envían saludos y la imagen del apóstol que muere 
solo en 2 Tim 4, 10 s.16. El pasaje plantea de hecho un problema, aunque cabe preguntar si el 
autor no tendría a su disposición fragmentos auténticos. Aparte de eso aquí sería posible más 
fácilmente que se intentara recomendar a discípulos adictos a Pablo y que la famosa capa y el 
pergamino trataran de contribuir a crear una imagen de la sobriedad del apóstol que sólo ne- 
cesitaba una manta (1 Tim 6, 8) y que al mismo tiempo pedía (2 Tim 3, 15) las sagradas Escri- 
turas (P. Trummer, Mantel und Schriften [2 Tim 4, 13]: BZ 18 [1974] 193-207, en especial 
199, 204). 

19. Así Schenke, Paulusschule (nota 17), 509-514 (sobre Gál: 516). Yo confieso abierta- 
mente que a mí, con excepción de 2 Cor, no me han convencido realmente ninguna de las hi- 
pótesis de los fragmentos independientes. Con respecto a Flp, cf. recientemente Miller, 
Prophetie (nota 11), 207-210. 

20. Cf. Brox, Verfasserangaben (nota 16), 117-119. 
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jefe, a tu colega difícil...», 0: «¿Qué nos dice san Pablo? Cristo 
es el fin de la ley, el final de todos los juicios de autojustifica- 
ción que emitimos cada día...», y nadie que no conozca el texto 
podría distinguir entre las palabras de Jesús o del apóstol y su 
interpretación. Cuando, en un tiempo que conoce perfectamen- 
te lo problemático de la falsificación, se afirma con énfasis la 
autenticidad (2 Tes 3, 17), cambia el carácter de la nueva inter- 
pretación. 

La carta a los colosenses ¿podría ser una carta auténtica de 
Pablo sometida a una profunda reelaboración, quizá bajo la in- 
fluencia de la carta a los efesios procedente de ella? Se ha pro- 
puesto a menudo esta hipótesis. Goodspeed y Knox estiman que 
Onésimo, quizá el futuro obispo homónimo de Efeso, pudo re- 
dactar el corpus paulino y haber escrito la carta a los efesios 
como introducción al mismo. En opinión de Knox, la carta a 
Filemón estaría dirigida, a través de Filemón de Colosas, cono- 
cido de Pablo, a Arquipo de Laodicea, amo de Onésimo, y por 
ello sería la misma «carta de Laodicea» ?2!. Esto podría explicar 
las afinidades entre las cartas a los efesios y a los colosenses, 
mas no las peculiaridades de la segunda, a menos que se supon- 
ga que Onésimo reelaboró ésta más a fondo que otras partes de 
la colección. Benoit 22 propone interpretar la carta a los colo- 
senses como un escrito paulino auténtico que habría sido reto- 
cado por un colaborador sobre la base de la carta a los efesios, 
redactada al mismo tiempo por otro discípulo de Pablo. La di- 
ficultad de todas las soluciones que apuntan a una reela- 
boración estriba en que el estilo y aun las diferencias teológicas 
impregnan toda la carta, de forma que se podría reivindicar pa- 
ra Pablo, a lo sumo, la conclusión 4, 2-18, donde obviamente 
no existen temas teológicos y hay poco margen para cambios 
estilísticos, y quizá las exhortaciones domésticas, más o menos 
tradicionales, 3, 18-4, 123; pero, en realidad, las características 


21. E. J. Goodspeed, New Solutions to New Testament Problems, Chicago 1927; Id., 
The Meaning of Ephesians, Chicago 1933; Id., The Key to Ephesians, Chicago 1956; J. Knox, 
Philemon among the Letters of Paul, Chicago 1935, resumido (y criticado) en Moule 14-18. 
Con respecto a la crítica, cf. Lohse 261 s; Ernst 125 s; Houlden 126 (¿pudo Ef haber sido es- 
crita por una paganocristiano?); Stuhlmacher, Phim, 20; acerca de la identidad con el obispo, 
ibid., 57. En contra de la tesis de Knox hay que tener en cuenta: 1. no hay ningún indicio en 
Flm que apunte hacia esa posibilidad; 2. si Filemón fuese únicamente un intermediario, enca- 
jaría con dificultad ese cálido estilo personal; 3. Filemón es el «amado», por tanto también el 
llamado al «amor» (v. 2.5.7.9); 4. el «ministerio» mencionado en Col 4, 17 se recibe «en el 
Señor», o sea, que difícilmente puede aludir sólo a la liberación de Onésimo. 

22. Hymne, 254, 

23. Sanders, JBL 85, 45 incluye además 3, 12-17, aunque tiene que reconocer que 3, 15 
representa una excepción. 
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típicas del estilo de la carta a los colosenses se encuentran tam- 
bién en estos pasajes 4, 

La carta a los colosenses, como la escrita a Filemón, a los fi- 
lipenses y la segunda a los corintios, aparece redactada por «Pa- 
blo y Timoteo» (cf. 1 Tes 1, 1; a diferencia de 1 Cor 1, 1; 4, 17; 
16, 10). Sin duda Flp 2, 19 muestra (cf. 1 Tes 3, 2.6) que Pablo 
es el verdadero autor. Pero la paternidad literaria común se toma 
en serio, y así los demás nombres sólo aparecen en el proemio o 
en la primera lista (Rom 16, 21, no 1, 1), mas no en ambos luga- 
res. Pablo atestigua expresamente en 2 Cor 1, 19 su predicación 
conjunta con Timoteo y Silvano. Si Pablo era normalmente el 
verdadero redactor y predicador, ¿no habría asumido Timoteo, 
su «amigo íntimo como ningún otro» (Flp 2, 20), esta tarea al es- 
tar aquél impedido por las condiciones de cautiverio? ¿No habría 
redactado una carta que el propio Pablo no pudo escribir ni dic- 
tar, en nombre de los dos, haciendo que el apóstol consignara al 
menos la salutación final? ¿No habría subrayado la importancia 
del ministerio y de los padecimientos del apóstol con mucha ma- 
yor libertad que éste, dejando constancia con la expresión «yo, 
Pablo» (1, 23) de que aquello sólo atañía al apóstol y que no se 
refería a su propia participación? ¿Y no habría introducido en 
los pensamientos teológicos y en el estilo de Pablo elementos tra- 
dicionales, como el himno y su preludio litúrgico o las exhorta- 
ciones domésticas? No se puede demostrar esta hipótesis ni la 
contraria; pero se podrían explicar así tanto las afinidades y las 
diferencias con las cartas paulinas como las numerosas noticias y 
saludos personales. Aun así, la carta es pseudónima (ya por 1, 
23); en todo caso, podría representar una transición que haría 
más comprensible la evolución posterior, concretamente en di- 
rección a las cartas pastorales. 


3. El tiempo y el lugar 


¿Podría ser la carta, en ese caso, simultánea con la carta a Fi- 
lemón? En ese supuesto no se mencionaría a Tíquico como por- 
tador en ésta, ni a Filemón y Apia como receptores de la carta 
privada en aquélla. Apenas cabría esperar una alusión a la filo- 


24. Cf. nota 633. Según me acabo de enterar, también opina que Timoteo puede ser el 
autor W.-M. Ollrog, Paulus und seine Mitarbeiter, $ 7.2 (que aparecerá en WMANT), donde 
se puede encontrar una demostración minuciosa (en especial con respecto a la persona de Ti- 
moteo, en la nota 70). 
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sofía de Colosas en un escrito privado. Pero, según Flm 22, Pa- 
blo espera ser liberado pronto y todavía antes espera disponer 
de los servicios de Onésimo, que pide abiertamente en el mo- 
mento de escribirla (v. 13). Esto presupone unas condiciones re- 
lativamente generosas de cautiverio. Es más presumible, pues, 
que Filemón, accediendo a los deseos del apóstol, le remitiera a 
su esclavo y que la carta se escribiera poco después. En cual- 
quiera de los dos casos, la carta a Filemón podría ser quizá la 
«carta de Laodicea» (no «a los laodicenses»). Entonces Filemón 
y Apia vivirían en esta ciudad; sin embargo, Onésimo, según 
Col 4, 9, vive en Colosas, si la expresión no designa en sentido 
lato la comarca del valle del Lico o el lugar de origen de Onési- 
mo. Arquipo, que trabaja en ambas comunidades (Col 4, 13), 
parece ser natural de Laodicea según Col 4, 17. Se comprende 
que la carta a los colosenses no mencione a Filemón y Apia, ca- 
so de vivir en Laodicea. El hecho de enviar saludos a esta comu- 
nidad tampoco crea dificultad alguna si la carta a los colosenses 
se escribió algunas semanas después. La cosa sería mucho más 
complicada si las dos cartas hubieran sido redactadas al mismo 
tiempo. Habría que suponer entonces que la comunidad domés- 
tica mencionada en Flm 2 no se identificaba con la comunidad 
global y que Pablo no envió saludos a todos para no obligar a 
Filemón a leer en público la carta privada, en caso de no poder 
acceder a los deseos de Pablo. Habría que seguir suponiendo 
también que el colaborador que escribió la carta a los colosenses 
no sufrió tales trabas porque no hubiera imaginado que Filemón 
podría desoír las sugerencias del apóstol. Así, una vez más, se 
explica mejor la situación si la carta a los colosenses fue escrita 
poco tiempo después. Una vez solucionado satisfactoriamente el 
caso Onésimo y remitido el ex-esclavo a Pablo, se pudo haber 
propuesto sin dificultad el intercambio epistolar, con envío de 
saludos a toda la comunidad. En realidad, si ya la autoría de Ti- 
moteo no se puede demostrar, sino a lo sumo establecer como 
probable, la equiparación de la carta a Filemón con la carta «de 
Laodicea» es más difícil de documentar aún. En todo caso que- 
daría así aclarado el que se haya conservado la carta a Filemón, 
que no es precisamente adecuada para una colección de cartas y 
que no se pueda encontrar ninguna huella de la otra carta que, 
al parecer, vino de «Laodicea» a Colosas. 

Caso de que la carta a los colosenses se hubiera escrito al 
mismo tiempo aproximadamente que la carta a Filemón, la si- 
tuación más probable de su redacción continúa siendo el cauti- 
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verio en Efeso 2%, tanto más probable por cuanto el reenvío de 
Onésimo a Pablo y su nuevo envío a Colosas, como también el ir 
y venir de Epafras, Tíquico y Marcos hacen suponer una distan- 
cia relativamente corta entre el lugar de cautiverio y las dos co- 
munidades del valle del Lico. Las diferencias ideológicas con las 
principales cartas paulinas no se oponen, en la hipótesis de la re- 
dacción por un colaborador, a una datación dentro del mismo 
periodo 26; la similitud con la situación de Galacia podría sugerir 
una cierta proximidad histórica, sin olvidar las diferencias (cf. p. 
114). La presencia de Lucas no es objeción en contra, si se supo- 
ne que no había escrito los Hechos de los apóstoles (o la parte 
concerniente a Efeso) y que consiguientemente hubiera debido 
mencionar este cautiverio, lo mismo que otras circunstancias ' 
más. 

La carta a los colosenses aparece documentada ya, quizá, en 
1 Cl 49, 2 y probablemente en Justino (cf. p. 210); pero ahí la 
tradición textual no siempre es segura, por lo que la alusión a pa- 
sajes de los colosenses se podría atribuir al copista o a una fór- 
mula de uso común. Se sabe con certeza que la carta fue admiti- 
da alrededor de 150 en el canon de Marción ””. 


25. Cf. Stuhlmacher, Phim, 21 s; también Houlden 139 y antes Pedro Lombardo 
(259A); demostrado extensamente en G. S. Duncan, St. Paul"s Ephesian Ministry, London 
1929, especialmente 66-94, 111-115, 145-161, 270 s, 298 s. Esto mismo lo afirman también los 
prólogos marcionitas (texto: W. G. Kimmel, Das Neue Testament, 21970 [OA 1/3], 4; según 
523, nota 1 auténtico, aunque solamente en el sentido de la iglesia marcionita, poco después 
de la muerte de su dirigente [ld., Finleitung in das NT, Heidelberg 171973, 430]; según 
Haench, Ag 8, nota 3; NTApo, 3I1, 82 no auténtico). El que no se mencione la colecta (¿o se 
alude a ella en 1, 4? Ernst 156) no constituye una prueba decisiva en contra. Más difícil es que 
ni Marcos (Col 4, 10) ni Lucas (Col 4, 14; Flm 24) aparezcan en las cartas más o menos coetá- 
neas de Pablo. Se podría suponer esto con más facilidad si estuviera fechada en una prisión 
cesareana (o romana; cf. Hech 12, 12.25). Por otra parte Tíquico procede de Asia menor 
(Hech 20, 4) y en 2 Tim 4, 12 aparece en conexión con Efeso. 

26. En contra de Ernst 151. 

27. A. v. Harnack, Markion: Das Evangelium vom fremden Gott, Leipzig 21924, 51. La 
existencia de Col aparece demostrada en Tertuliano, Adamancio y Epifanio, ibid., 43*, 45*, 
S0 s*, 54*, 56*, 64*. También influyen quizá expresiones de nuestra carta en 1 Cl 49, 2; Ign 
Trall 5, 2; Pol 12, 2 (cf. además Od Sal 16, 18). 


B) COMENTARIO 


l. PROEMIO (1, 1-8) 


l. Salutación (1, 1-2) 


Berger, K., Apostelbrief und apostolische Rede/Zum Formular frihchristlicher Briefe: 
7/NW 65 (1974) 190-231; W. Schmithals, Die Briefe des Paulus in ihrer ursprunglichen Form, 
Zúrich 1984. 


1 Pablo, apóstol de Cristo Jesús por voluntad de Dios, y Timoteo, el 
hermano, 2 a los santos en Colosas y fieles hermanos en Cristo: gracia a 
vosotros y paz de Dios, nuestro Padre. 


Análisis 

La introducción concuerda totalmente con la de las cartas 
paulinas %. La carta se leía en la celebración litúrgica (4, 16); por 
eso los v. 1 s no son simple saludo, sino aliento real de la presen- 
cia de Dios. En esto difieren precisamente de las fórmulas episto- 
lares judías y helenistas y se aproximan a las bendiciones vetero- 
testamentarias y judías. Así, la combinación de la (luz), la gracia 
y la paz se encuentra en el libro de Hen et. 5, 7 (texto griego), y 
con frecuencia la de misericordia y paz (ibid., 5, 5 s; cf. 1, 8)2. 
La gracia y la misericordia se desea en Sab 3, 9; 4, 15 a los «ele- 
gidos» (o «santos») %, la misericordia y la paz en sBar 78, 2, in- 
troducción epistolar, a los «hermanos». El creyente encuentra 
«gracia» delante de Dios especialmente en su revelación. La ex- 
presión designa en Pablo, sintéticamente, la salvación de la nue- 
va era inaugurada por Cristo. Así la fórmula se agrega a las ex- 


28. Cf. Stuhlmacher, Phim, 29. 

29. Tob 7, 12(S); Eclo 50, 23 s; 3 Mac 2, 19 s; Jub 12, 29; 22, 8-10; 1 QS 2, 1-4; cf. Núm 
6, 25 s; Is 54, 10; 1 QM 12, 3; sBar 78, 2. Con respecto a todo el tema, cf. Berger, Apostel- 
brief (p. 33) 191 s con nota 10. 

30. Xápis y Edeoc (Óciorc 3, 9 v.l.). 
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expresiones usuales de paz y pasa a ser, de un saludo corriente, 
un auténtico deseo de bendición. 


Explicación 


Como en la mayoría de sus cartas (no en 1 Tes 1, I ni en Flp 1, 1), Pablo aparece califica- 
do como apóstol. Se puede llamar apóstol, como indica el adjetivo «vuestro» o el genitivo 
«de las comunidades», al encargado de una o varias comunidades (Flp 2, 25; 2 Cor 8, 23). Pe- 
ro cuando Pablo habla en 1 Cor 15, 7, sin tal adición, de «todos los apóstoles», hace referen- 
cia a un determinado grupo de testigos pascuales, que no se identifican con los «doce» (1 Cor 
15, 5), pero presumiblemente los incluyen 31. En este sentido Pablo es «apóstol de Jesucristo» 
y defiende su misión enérgicamente contra otros anunciadores. Esto pone de manifiesto que 
el uso del título es prepaulino 32, Pablo puede hablar, además, de los «superapóstoles» (2 Cor 
11, 5; 12, 11), expresión que no parece referirse a los primeros apóstoles, sino a los carismáti- ' 
cos, enviados por el Espíritu 33, La dificultad de la derivación del titulo consiste en que la pa- 
labra griega, aun siendo conocida como expresión técnica de la marina, apenas designa a un 
enviado y, a la inversa, el término judío tampoco significa un misionero, sino un mandatario 
para un tiempo definido (1 Re 14, 6) 34. Esto puede servir para explicar la designación de un 
encargado de la comunidad, pero no la de un apóstol en el sentido típico paulino. Sin embar- 
go, la habilitación y el envío para predicar van unidos en los profetas del antiguo testamento, 
aunque falte la designación verbal. Especialmente clara es la correlación de la teofanía, el en- 
vío y el anuncio en Moisés 35, El hecho de la teofanía indica ya que aquel que ha sido favore- 
cido con tal aparición no la puede retener para sí 36, En Gál 1, 15 se considera la misión de 
Pablo paralelamente a la del profeta (cf. Jer 1, 5; Is 49, 1), de forma que a la teofania del an- 
tiguo testamento corresponde la aparición de Cristo en el nuevo. Quizá la expresión judía de 
«mandatario», aunque la formación histórica de una genuina institución sólo remonta al año 
70 d.C. e incluyó sólo misiones temporales y no típicamente religiosas, facilitó el tránsito del 
verbo «enviar» al sustantivo «enviado» = «apóstol», ya que los doce fueron considerados en 
los primeros años de la comunidad jerosolimitana como los mandatarios de Jesús. En cual- 
quier caso, la conexión entre «enviar» y «anunciar el evangelio» existía ya (Is 61, 1) y fue aco- 
gida en los relatos sobre Jesús y en Pablo (cf. Lc 4, 16-21; 1, 19; 1 Cor 1, 17; también Rom 
10, 14 s). Si, en consecuencia, Jesús es para la comunidad pospascual el apóstol originario, 
enviado en cumplimiento de la misión profética universal a anunciar el evangelio, también los 
discípulos de Jesús saben, después de pascua, que han sido llamados por el Resucitado y en- 
viados por él, como ocurría a los profetas del antiguo testamento mediante la teofanía 3”. Por 
eso se habla con énfasis en 1/2 Cor 1, 1 (cf. Gál 1, 1.15) y Col 1, 1 de la «voluntad de Dios». 


Timoteo aparece junto con Pablo, como en 2 Cor 1, 1; Flm 
1. Para el apóstol es fundamental estar en comunión con los her- 


31. De no ser así estarían mencionados probablemente en Gál 1, 18 s. Aparte de eso se 
puede entender mejor, de esta forma, el concepto posterior de los «doce apóstoles». Pedro 
formaba parte de ellos sin ninguna duda (Gál 1, 19a; 2, 8). 

32. M. Hengel, Die Ursprúnge der christlichen Mission: NTS 18 (1971/72) 32. 

33. Cf. también Ap 2, 2. Sólo Did 11 habla positivamente de estos apóstoles ambu- 
lantes. 

34. nv = ánóoto»os 3(1) Re 14, 6 (A) LXX. 

35. Ex 3, 14-16: dotar (cf. 08n), arectadrev. Significaba en ExR 3, 14; 5, 12; bBab- 
Mez 86b nv de Dios (B. Gerhardsson, Die Boten Gottes und die Apostel Christi, 1962 
[SEA 27], 112). El uso profano (Jn 13, 16) también está demostrado en los papiros griegos 
(s. V-VIII d.C.; F. Agnew, On the Origin of the Term Apostolos: CBQ 38 [1976] 49-53). 

36. Cf. H. Conzelmamn, Geschichte des Urchristentums, 1969 (NTD, Erg V), 27. 

37. F. Hahn, De Apostolat im Urchristentum: KuD 20 (1974) 54-77. 


Col 1, 1-2 do 


manos y no hablar simplemente como una persona investida de 
autoridad de especial dignidad. Timoteo fue captado por Pablo 
en (Derbe o) Listra durante su primer viaje misionero y desde en- 
tonces no dejó de acompañarle (Hech 16, 1). Según 1 Tes 3, 2.6, 
viaja de Atenas a Tesalónica y a la inversa, anuncia con Pablo el 
evangelio en Corinto (2 Cor 1, 19), recorre varias veces el camino 
entre Asia menor y Corinto (1 Cor 4, 17; 16, 10) y es enviado por 
el apóstol cautivo a Filipos (Flp 2, 19). Según Hech 20, 4, fue 
uno de los acompañantes de Pablo en su viaje de Grecia a Pales- 
tina. Prescindiendo de la carta a Filemón, el motivo de que se 
haga mención a él está claro: es persona conocida de las comuni- 
dades %, ¿Hay que extender esto a los destinatarios de la carta a 
Filemón? Timoteo aparece equiparado, como «hermano», a los 
destinatarios 9; sólo por su comunión con el apóstol, del que re- 
cibe su legitimación, posee autoridad para escribirles. 

La indicación de los destinatarios se aproxima en la fórmula 
a Flp 1, 1 («a los santos en Cristo Jesús») 4. Es nueva la adición 
«hermanos fieles»; pero en la carta a los colosenses los giros co- 
rrientes se completan a menudo con sinónimos *!, y la designa- 
ción de Timoteo como «hijo querido y fiel en el Señor» (1 Cor 4, 
17) ofrece al menos un precedente de ello. El término «santos» 
debería entenderse como adjetivo, porque el artículo no se repi- 
te; pero como Pablo habla siempre de los fieles en sustantivo co- 
mo «santos», hay que suponer más bien un uso lingúístico laxo. 
«Santos» es así, en cierto modo, su nombre honorífico, mientras 
que el de «hermanos» vincula a los fieles con el apóstol 2. Sobre 
la conexión entre «gracia» y «paz» cf. p. 33. Si la «gracia» desig- 
na el acto de amor divino que anula la separación de Dios y el 
hombre, la «paz» expresa las nuevas relaciones así establecidas. 
La partícula «de» introduce siempre en la carta griega al remi- 
tente 43; detrás del cambio estilístico se oculta, pues, quizá la idea 
de que Dios mismo es el verdadero autor. El hecho de nombrarle 


38. Ludwig, Verfasser, 62. Cf. supra, p. 30. 

39. E. E. Ellis, Paul and His Co-Workers: NTS 17 (1970/71) 448 s y Spiritual Gifts in 
the Pauline Community: NTS 20 (1973/74) 139, opina incluso que los destinatarios de la carta 
eran colaboradores de Pablo y por tanto que tenían también el encargo de cuidarse de la lec- 
tura pública de la carta (4, 16). Sin embargo Pablo, en todas las cartas, se suele dirigir a la co- 
munidad como úseigofl. 

40. El 'IncoS que se puede leer en A, D, etc. es, sin duda, una acomodación secundaria 
dl estas expresiones; cf. 1, 28. También en Rom 1, 7 se habla de los «santos» en lugar de la 
«comunidad» (Meyer 168 s). 

41. Ludwig, Verfasser, 64. 

42. Calvino 124. «Santos hermanos» no es propio de Pablo (sólo en 1 Tes $, 27): 

43. "Aró o napá Berger, Apostelbrief (p. 33), 202. 
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a él, y no a Cristo, no encuentra paralelo en las cartas paulinas, 
como tampoco la indicación del lugar sin participio ae: 


Resumen 


Los dos primeros versículos no son simple consignación. Son 
una fórmula de bendición, que crea una nueva situación. Pre- 
cisamente por eso se subraya la legitimación del remitente y al 
mismo tiempo la escucha fiel de los llamados a ser «santos», 
adheridos a él como «hermanos». Sólo por encargo de Dios se 
puede escribir tal carta y sólo en la escucha de fe se puede leer y 
oír correctamente. En el proemio de la carta se adjudica, pues, al 
lector su «santidad» y su hermandad basada en la fe; como la 
justicia paulina no es la propia del hombre, sino la que se le ad- 
judica, «ajena» a él, otro tanto cabe decir aquí de su «san- 
tidad» 4. 


2. Acción de gracias (1, 3-8) 


Friedrich, G., Lohmeyers These tiber «Das paulinische Briefpráskript» kritisch beleuchtet: 
ZNW 46 (1955) 272-274; Schubert, P., Form and Function of the Pauline Thanksgivings, 
1939 (BZNW 20); White, J. L., Form and Function of the Greek Letter. A Study of the Let- 
ter in the Non-Literary Papyri and in Paul the Apostle, 1972 (SBL Diss 2). 


3 Incesantemente damos gracias a Dios, Padre de nuestro Señor Je- 
sucristo, en la oración por vosotros. 4 Hemos oído de vuestra fe en Cris- 
to Jesús y de la caridad que tenéis con todos los santos, 5 en razón de la 
esperanza que os está reservada en los cielos. Ya habéis oído acerca de 
ella en la palabra de verdad del evangelio, que ha llegado a vosotros, 6 
como también en todo el mundo está fructificando y creciendo; de la 
misma manera entre vosotros desde el día en que oisteis y conocisteis la 
gracia de Dios en verdad. 7 Así lo aprendisteis de Epafras, nuestro ama- 
do consiervo, que es para nosotros un fiel ministro de Cristo 8 y que 
también nos ha informado de vuestro amor en espíritu. 


Análisis 
La sección hay que cortarla aquí, pues desde el v. 9 la acción 
de gracias pasa a ser súplica y la forma de presente y de pasado 


cambia a la de futuro. Se puede observar algo semejante en Rom 
1, 9 s; 1 Cor 1, 8; Flp 1, 4-6.9-11; pero cuando Pablo habla de su 


44. La mayoría de los manuscritos añaden Cristo, de acuerdo con la fórmula paulina ha- 
bitual. También puede faltar la indicación del lugar, así como todo el giro con úáró (1 Tes 1, 
1 s). 

45. Conzelmann 178. 
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oración por la comunidad, lo hace al comienzo de la acción de 
gracias y esta oración incluye el agradecimiento tanto como la 
petición para el futuro (también en 1 Tes 1, 2 y especialmente en 
Film 4-6). Aquí sólo se desarrolla esta petición en el v. 9, que 
reanuda la súplica de v. 3, acentuándola con el término «pedir». 
La acción de gracias se distingue, pues, claramente de la súplica. 
Consta de un solo verbo principal colocado al comienzo, del 
que depende una cadena de nueve frases unidas mediante parti- 
cipios, pronombres relativos o la partícula «como» (todo ello 
solventado en la traducción por medio de tres nuevos comien- 
zos de frase). Se trata de asociaciones sueltas, de forma que se 
puede pasar de una enunciación a otra sin abarcar la estructura 
de todo el periodo *. 


Explicación . 

La acción de gracias inicial se encuentra también en cartas 
helenistas Y, mas no en escritos oficiales. Está marcada, como en 
Pablo, por la experiencia religiosa, según se ve en el helenismo 
con Epicteto y en el judaísmo con Filón, y referida claramente a 
la comunidad mencionada en la carta. Es de tipo muy perso- 
nal, como también en Flm 4-7; 1 Tes 1, 2-10; Flp 1, 3-8. El plu- 
ral se encuentra también en 1 Tes 1, 2. Dios aparece como «el 
Padre de nuestro Señor Jesucristo» *?. Así se afirma que Dios se 
ha hecho presente en Cristo Jesús y, a la inversa, que Dios nos 
sale al encuentro en éste. No se alaba simplemente a la comuni:- 
dad, sino que se ensalza la bondad de Dios, que el apóstol ve ac- 
tuar no sólo en su propia vida, sino también en los otros %%. La 
frase incidental «en la oración por vosotros» apenas limita la 
afirmación de que la acción de gracias es «constante» %!; el ámbi- 


46. Bujard, Untersuchungen, 79 s; los participios concatenados y las oraciones de relati- 
vo son típicas de Col (ibid., 59-70). Sobre las notables diferencias de estilo de este pasaje en 
relación con Pablo, cf. ibid., 73 s, 79-86. 

47, Ejemplos en Lohse 40 s; con respecto al judaísmo, cf. 2 Mac 1, 10 s. 

48. Schubert, Form (p. 36), 179-185. 

49. Cf. 2 Cor 1, 3, aunque se dice «...Dios y Padre...». La partícula xaí en Col 1, 3 está 
bien respaldada por N AX, pero los mismos códices se acomodan en el v. 2 a la formulación 
paulina. N también ofrece en 1, 12 (véase allí) la variante deó xa1 zatpí, aunque no en 3, 17. 
En estos tres lugares y en Ambrosiaster y Teodoreto se encuentra este giro únicamente con 
minúsculas. Es decir, que no es típico de Col. En B falta «Cristo». 

50. Calvino 124. 

51. Cf. v. 9, también en 1 Cor 1, 4; 2 Tes 1, 3; Rom 1, 10; 1 Tes 1, 2; de manera similar 
a Col 1, 3 en Flm 4. 
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to oficial y el privado, la vida litúrgica y la vida profana no se 
pueden disociar en el apóstol >, 

Lo que Pablo oyó por boca de Epafras (4, 12) acerca de la vi- 
da de la comunidad se traduce en la tríada de fe, amor y esperan- 
za*%, siendo la última la base de las dos primeras (cf. p. 39). 
También en 1 Tes 5, 8 aparecen la fe y el amor juntos, y en Flm 
5 y Gál 5, 6 sin la esperanza. «En Cristo» significa, en sentido 
estricto, la fe que vive en el ámbito del poder de Jesucristo; pero 
como la carta a los colosenses emplea a menudo la partícula 
«en», cuando Pablo utiliza otras preposiciones (cf. nota 14), se 
podría referir a la fe en Jesucristo. Se puede «oír» hablar de tal 
fe; es decir, esa fe actúa de forma que se puede informar sobre 
ella. Se afirma asimismo que esa fe vive, en cuanto que orienta al 
hombre hacia aquel que es la verdadera fuente de toda acción: 
Jesucristo. A la fe acompaña el amor. Este viene a ser la forma 
en que se materializa la fe. Ambos no pueden disociarse entre sí, 
ya que la fe se vive siempre tanto con la boca como con el cora- 
zóÓn (Rom 10, 9), con las manos y los pies tanto como con el ce- 
rebro. La «fe» designa sólo esa vida en su orientación hacia su 
fuente dinámica que está en Cristo y el «amor» es la misma vida 
en su influencia sobre los semejantes y, universalmente, sobre 
«todos los santos», es decir, sobre todos los pertenecientes a la 
comunidad de Cristo %, 

La fe, el amor y la esperanza se entendían originariamente 
abarcando todos los tiempos, en cuanto que la fe se funda en el 
pasado de la vida, de la muerte y de la resurrección de Jesucristo, 
el amor llena el presente de la comunidad y la esperanza está 
abierta al futuro; pero esto no se subraya ya en el texto. Como la 
fe se orienta principalmente a Cristo presente, celestial (cf. p. 79 
s), así la «esperanza» describe lo que ya está reservado en el cielo. 
La «esperanza en la que se espera» pasa a ser la «esperanza que 
se espera», y cabe preguntarse si lenguaje y significado no se di- 
socian, porque la dimensión temporal no es ya fundamental 33, 


52. Friedrich, Lohmeyers These (p. 36), pone de relieve lo poco que tienen de litúrgicos 
los versículos introductorios en comparación con las expresiones finales. Esos versículos no 
tienen que ver con una oración litúrgica sino con las fórmulas profanas propias de una carta 
que, por supuesto, se adaptaron con otros contenidos en lugar de tomarlas de una manera pu- 
ramente formal. 

53. Cf. 1 Cor 13, 13; 1 Tes 1, 3; Pol 3, 3; se trata de una tradición cristiana primitiva, 
aunque de todos modos no de tipo antignóstico (asi también Lohse 45). Caird 167 señala tam- 
bién Rom 5, 1-5; Gál 5, 5 s; Ef 4, 2-5; 1 Tes 3, 8; Heb 6, 10-12; 10, 22-24; 1 Pe 1, 3-8.21 s. 

54. rnúc suele aparecer con frecuencia en Col en sentido puramente plerofórico. 

55. Pedro Lombardo 260A; 261A; Zwinglio 220; Lohse 47; Bornkamm, Ho/fnung, 
58-62. 


Col 1, 5 39 


Pero aquí sólo se trata de aplicar la certeza y objetividad en la 
salvación exclusivamente garantizada por Dios; la idea de que el 
acontecimiento futuro está ya presente en Dios es corriente en la 
apocalíptica judía 36, En este sentido Pablo puede hablar de la 
«mansión eterna en el cielo» (2 Cor 5, 1). Más adelante veremos, 
por qué se insiste en esta carta en el mundo «superior» (cf. p. 
117). Más importante es que la fe se funda en la esperanza y no a 
la inversa *?. El peligro de tales afirmaciones está en que la con- 
vicción de un patrimonio objetivamente presente, es decir, de al- 
go ya real en el más allá, pasa a ser el fundamento de la fe. Pero 
así, a la inversa, se evita la subjetividad de una fe basada en sí 
misma, basada en la experiencia de los propios impulsos aními- 
cos, y la esperanza se interpreta como acto dinámico que provo- 
ca la fe y el amor *%. La expresión «en el cielo» 3%? significa, pues, 
que la salvación está «fuera». Al hombre habitante de una tierra 
sin cielo se le dice que el sentido de toda vida no está en ella mis- 
ma, ni en la humanidad o en la naturaleza, sino en aquel que, es- 
tando más allá de tales realidades, le sale al encuentro sin em- 
bargo en ellas. Los colosenses han oído hablar ya «antes» de esta 
esperanza. El adverbio se podría entender: antes del final, de 
forma que la predicación del evangelio se interpretaría como an- 
ticipación del futuro. Pero esta interpretación es poco probable, 
porque el componente temporal no está subrayado y los v. 7 s 
apuntan en otra dirección. El texto hace referencia, como en 
l Jn 1, 1; 2, 7.13 s.24; 3, 11, a la predicación inicial %. De ese 
modo las dos cartas recurren al evangelio, en contra de las doc- 
trinas erróneas. | 

Por eso aparece éste caracterizado como «palabra de la ver- 
dad». Pablo defiende también en Gál 2, 5 «la verdad del evange- 
lio» contra todas las deformaciones. La «verdad» no es, como 
en la tradición greco-occidental, el resultado a alcanzar necesa- 
riamente mediante la experiencia o la lógica, resultado en el que 
el enunciado coincide con la realidad. Es, desde la perspectiva 


56. H. W. Kuhn, Enderwartung und gegenwiártiges Heil, 1966 (StUNT 4), 181-188; 
Ernst 157: 4 Esd 7, 14.77; sBar 14, 12; 24, 1. 

57. R. Bultmann, ThHWNT Il 529 s. Meyer (170) aplica esto solamente a la «caridad». 
Bengel (810) lo enlaza de la siguiente forma: «damos gracias... por la esperanza... ». Schleier- 
macher, Predigten 1 (203); 11 (209) explica la fundamentación en la esperanza en razón de la 
insignificancia y pobreza de la comunidad de aquellos tiempos. 

58. Calvino 125. 

59. El plural es indudablemente sólo un semitismo, pero expresa la idea de plenitud me- 
jor que el singular castellano. | 

60. Así Lohse; Lohmeyer 26 (cf. Meyer 171): antes de su conversión; Moule SO: antes de 
la aparición de la doctrina errónea. Lo interpretan escatológicamente de Wette 19 y de Boor 
167. 
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veterotestamentaria, la acción libre de aquel que realiza lo que 
cabe esperar de él. Lo contrario sería, no el engaño, sino la de- 
cepción. La verdad es fiabilidad %!, y así se da la «verdad» en 
una jamba de puerta que está perfectamente derecha, en un agua 
que no se agota, en una vid fértil. Implica el carácter de misterio 
en cuanto que nunca se produce como conclusión lógica, sino 
que sólo se puede recibir como don cuando el otro se nos entrega 
o la jamba, el agua o la vida nos sirven. Así, la «palabra de la 
verdad» es la «palabra fidedigna» de Dios, en la que se puede 
confiar (Sal 119, 43; Test G 3, 1). Se habla, pues, de «verdad» de 
Dios principalmente cuando él se manifiesta y se abre al hombre. 
Los hombres de Qumram, frente a los hijos del mundo, son los 
«hombres de la verdad», y el libro apocalíptico es «indicación de 
la verdad» (Dan 10, 21). También el contenido de la verdad se 
califica en v. 6 como gracia de Dios; sin embargo, tanto ahí co- 
mo en general en la carta a los colosenses se percibe el paso a 
otra noción de la verdad, que delimita la doctrina correcta frente 
a la falsa. 

La marcha triunfal del evangelio, que «está ya en todo el 
mundo», entendiendo por tal el espacio geográfico del Imperio 
romano, es un tema cada vez más importante entre los seguido- 
res de Pablo. Este asume ya en Rom 1, 16 y 15, 16 las promesas 
escatológicas (Sal 98, 2 s; Is 66, 20); ello conduce, en sus discípu- 
los, al «esquema de la revelación» (cf. p. 98). 


El monoteísmo estuvo vigente ya en el helenismo, a nivel filosófico, como veneración 
de la «naturaleza», y a nivel popular como creencia en el «destino» y en el «hado». En 
las religiones mistéricas, los dioses conservaban sus nombres, pero en realidad se adoraba 
a un solo Dios, que podía ser venerado bajo diversos nombres. Había penetrado ya en es- 
te ambiente el Dios único del judaísmo, que no toleraba ninguna imagen, y atrajo a mu- 
chos contemporáneos, aun sin acceder a la fe judía. El mensaje de Pablo condujo, como 
era históricamente inevitable, a una situación de concurrencia con la misión judía, situa- 
ción que se agudizó mucho más cuando Israel, después de la destrucción de Jesusalén (por 
tanto, después de la muerte de Pablo), sólo pudo conservar históricamente su existencia 
mediante la observancia estricta de la ley. Frente a esto, la predicación apostólica signifi- 
caba, por una parte, la liberación de la ley, es decir, de las obras humanas, que imposibi- 
litaban a muchos el acceso a la fe judía porque sólo se podían cumplir en el ámbito cerra- 
do del pueblo de Israel, mas no en el área dei Imperio romano. Significaba también, por 
otra parte, con su orientación hacia Jesucristo, la liberación de una idea de Dios que se 
convertía en pura abstracción cuando el individuo ya no se insertaba en la historia de 
aquel pueblo, sino que vivía como griego o romano en una historia totalmente distinta. 
Con respecto al evangelio, en cambio, no necesitaba salir de su mundo griego o romano 
en busca de una vida que con sus preceptos sobre manjares y sobre la pureza ritual hacía 
casi imposible el trato con los no judíos, y de una historia en la que no se tomaba parte. 


61. Sobre la interpretación de verdad como «fiabilidad», cf. R. Bultmann, Unter- 
suchungen zum Johannesevangelium: ZNW 27 (1928) 129, nota 25. 
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Tampoco quedó en una abstracción sin compromiso; Jesucristo quería ser Señor sobre su 
comunidad, y precisamente en el lugar donde ésta vivía. 


La secuencia «dar fruto y crecer» (cf. sobre v. 10) no es del 
todo lógica; pero, en su sentido figurado, lo decisivo es lo pri- 
mero. La expresión puede estar influida por el uso lingúístico 
de Gén 1, 22.28, etc. (cf. Mc 4, 8), aunque ahí no tiene un sen- 
tido figurado. Como un árbol sin fruto ni crecimiento ya no es 
árbol, el evangelio tampoco es evangelio. 

Con la expresión «de la misma manera entre vosotros» el 
autor vuelve a la comunidad concreta. El enfoque alternativo 
entre la comunidad universal y la local es típico en toda la car- 
ta. El doble verbo «oír» y «conocer» acentúa la recepción obje- 
tiva del mensaje más que su vivencia subjetiva. Se insiste en la 
«fiabilidad», es decir, en la rectitud, en oposición a la falsa in- 
terpretación. «Llegar al conocimiento de la verdad» significa en 
las cartas pastorales hacerse cristiano (cf. Heb 10, 26; 2 Jn 1; 
Col 2, 2 s). 

A Epafras se califica al principio de «consiervo». Siervos de 
Dios fueron Abrahán, Moisés, David y otros, sobre todo los pro- 
fetas. Son aquellos a los que Dios «confió sus misterios» 
(1 QpHab 7, 5; Ap 1, 1; 10, 7; 22, 6) y mediante los cuales mani- 
fiesta su voluntad (1 QS 1, 3, etc.). Así se habla aquí de «apren- 
der», cosa que aparece pocas veces en Pablo y más a menudo en 
las cartas pastorales. La terminología apocalíptica del «conoci- 
miento del misterio revelado» se combina con la definición de la 
verdadera doctrina frente a la falsa, que es una concepción más 
bien griega. Más adelante se califica a Epafras como «ministro 
de Cristo para nosotros» %, Se destaca, pues, su estrecha vincu- 
lación con el apóstol; su autoridad es la de éste y por eso Cristo 
es el sujeto real de su ministerio. Si se advierte cómo 1, 25 pre- 
senta a Pablo como el apóstol para todo el mundo, resulta obvia 
la transferencia de su autoridad a sus representantes. 

No se olvida, sin embargo, el elemento humano. La unión 
de amor entre la comunidad y el apóstol no es algo accesorio. 
Es cierto que se califica este «amor» como «espiritual» %, La 


62. Es sin duda una variante más difícil que «para vosotros». Está respaldada por P46 y 
por la mayor parte de los códices del grupo hesiquiasta. ¿O quizá tendría que interpretarse 
«en nuestro lugar»? Es posible que esto respondiera a una distribución fija del trabajo, de 
acuerdo con la cual, Pablo ejercería su misión en el centro de las ciudades, y sus colaborado- 
res en los alrededores (Ernst 159), 

63. Literalmente «en Espíritu» (cf. antes, nota 14); pero ya Teofilacto (1212B) y Calvino 
(126) traducían correctamente como «amor espiritual», y Severiano (317, sobre 1, 9) pone 
«espiritual» en contraposición con «mundano». 


42 Acción de gracias (1, 3-8) 


sección finaliza con una nueva alusión al buen estado de la co- 
munidad. 


A diferencia de las cartas paulinas, el Espíritu apenas reviste importancia en este escrito. 
Numerosas afirmaciones que en Pablo van siempre o muy a menudo ligadas al Espíritu apare- 
cen aquí sin tal referencia, y muchas veces remiten a otros motivos, sobre todo a Cristo 4, 
Aparte del uso antropológico, no paulino en 2, 5 (cf. ¡bid.), este pasaje es el único en que se 
emplea el término «espiritu» como sustantivo y sin artículo. En las expresiones análogas de 
Rom 15, 30 y 14, 17 (cf. 5, 5) se habla del Espiritu como sujeto del amor o como fuerza de la 
alegría que ayuda a obedecer. Col 1, 8, en cambio, parece ser que distingue un amor «espiri- 
tual» de un amor puramente mundano. En cualquier caso, esto es válido en lo concerniente al 
uso del adjetivo en 1, 9 y en 3, 16. La base de tal distinción es una concepción dualista del 
mundo, que diferencia una sabiduría superior de una sabiduría terrena, natural y demoníaca 
(compárese 1, 9 con Sant 3, 15) 65, Pero tal distinción apenas tiene ya vigencia; la apostilla in- 
tenta sólo prevenir ante una interpretación neutral y profana. Con ello quedan enumerados 
todos los pasajes en los que se alude de manera general al espíritu. Esto tiene relación con el 
hecho de que la referencia al espíritu es en gran medida incontrolable. A él apelan todos los 
movimientos posibles para los que Cristo se ha convertido en algo secundario o incluso en 
mera clave de algo completamente diferente. En la cristología, por el contrario, existen más 
bien otros criterios para discernir las doctrinas verdaderas de las falsas. Cuando se trata del 
Espíritu, se debería recurrir al contenido de los enunciados sobre él, es decir, en definitiva a 
frases teológicas y cristológicas. Que ciertamente la verdad puede ser asimismo poco captada 
con una cristología correcta, hay que verlo insinuado precisamente en nuestra carta, cuando 
el conocimiento de Cristo queda caracterizado de una manera tan incisiva como algo que hay 
que vivir éticamente (cf. el comentario al v. 10). 


Resumen 


El autor ha aprendido de Pablo a tomar en serio la fórmula 
de acción de gracias del género epistolar helenista. Cabe pregun- 
tar si la fe y el amor de la comunidad eran tan ejemplares, a la 
vista de la polémica con la «filosofía» colosense y del catálogo 
de vicios ante los que el autor creyó conveniente prevenir a los 
destinatarios. Lo cierto es que la carta comienza con la acción de 
gracias y no con reprimendas ni lamentaciones. Puede hacerlo 
así, porque el autor tiene conocimiento de la «esperanza en el 
cielo». La santidad de la comunidad consiste en la salvación que 
Dios le ha preparado y hacia la que está orientada. La comuni- 
dad vive «en Cristo». Cristo no es, pues, un mero concepto para 


64. Schweizer, Christus. Cf. la «palabra» (1, 5) con 1 Tes 1, 5 («no sólo en la palabra, 
sino también en el Espíritu santo»), «en verdad» (1, 6) y (sufrimientos) «con alegría» (1, 11) 
con 1 Tes 1, 6 («con alegría del Espíritu santo»); la conexión del indicativo y del imperativo 
como «andar en Cristo Jesús» (2, 6) con Gál $, 25 («caminar en el Espíritu»); el «crecer» y 
«fructificar» (1, 6.10) con Rom 15, 13; 7, 4-6; Gál 5, 22 (en «fuerza...», «novedad...» O co- 
mo «fruto del Espíritu»), la circuncisión de Cristo» (2, 11) con la circuncisión «en el Espíritu» 
(Rom 2, 29; cf. también bautismo «en un solo Espiritu» 1 Cor 12, 13). La conocida frase de 
Pablo de un mundo «superior» la explica también como vida en el Espíritu (y ya no en la car- 
ne: Gál 4, 26-29; Flp 3, 3.14), de manera totalmente diferente a Col 3, 1.17. 

65. E. Schweizer, TARWNT IX, 664, 14-18. 
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diferenciar la comunidad «cristiana» frente a otra «mundana». 
La comunidad vive —del modo que sea— en él, como, a la in- 
versa, «el mundo está en el maligno» (1 Jn $, 19). Cristo es el lu- 
gar donde la comunidad vive, el aire en que crece y que la pene- 
tra. Esto es así porque la comunidad escuchó la palabra en la 
que se puede confiar, una palabra que produce fruto y crece, 
acumula experiencia y por eso nunca se anquilosa. Así su fe sólo 
puede vivir como amor. 


Il. LA FUNDAMENTACIÓN (1, 9-2, 23) 
l. Plegaria (1, 9-11) 


9 Por esta razón también nosotros, desde el día que esto oímos, no 
cesamos de orar por vosotros y pedir que seáis llenos del conocimiento 
de su voluntad en toda sabiduría e inteligencia espiritual, 10 a fin de que 
andéis de una manera digna del Señor y agradándole en todo, de forma 
que deis frutos en toda obra buena y crezcáis por el conocimiento de 
Dios, 11 fortalecidos con toda fortaleza como corresponde al poder de 
su gloria, para resistir todo y tener un consuelo permanente con alegría. 


Análisis 

La carta vuelve ahora a la plegaria ya aludida en el v. 3. El 
v. 12 parece reanudar la acción de gracias. En un plano pura- 
mente estructural se pueden ver en los v. 10-12 tres frases que co- 
mienzan con determinaciones preposicionales («en toda obra 
buena», «con toda fortaleza», «con alegría») y apuntan a una fi- 
nalidad («para el conocimiento de Dios», «para resistir», «para 
participar en la herencia») %; pero si ya el primer objetivo se en- 
cuentra sólo en los manuscritos del grupo x, el último tampoco 
hace referencia, como los dos primeros, al participio en plural y 
por ello desempeña una función muy distinta. Los v. 12-14 son 
introductorios del himno, por lo que no se puede considerar el 
participio («dando gracias») como continuación de los v. 9-11, es 
decir, como descripción de la actividad del autor, sino que debe 
concebirse como invitación a los destinatarios de la carta (cf. no- 
ta 85). El contenido de la plegaria se expresa en una frase final 
(plenitud de conocimiento), de la que depende un infinitivo co- 


66. Meyer 175. 
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mo consecuencia (andar), que es descrito por su parte mediante 
participios (fruto y crecimiento, fortaleza para la paciencia). La 
reiteración de expresiones y giros ya empleados es especialmente 
enfática en esta sección, al igual que la adición plerofórica del 
adjetivo «todo» $”, 


Explicación 


La introducción de la plegaria es paulina, pero la formula- 
ción que sigue vuelve claramente a los v. 3 s 68, Se subraya de 
nuevo (como en v. 3) la continuidad de la oración y en ella la 
participación personal de apóstol. Aunque el complemento 
del «estar llenos» esté en acusativo, no se debe traducir de otro 
modo 7%, El hecho cognitivo aparece muy destacado; además del 
«conocimiento», se habla de «sabiduría e inteligencia». Esta 
doble expresión tiene una base judía y también greco-romana?!; 
en todo caso, la acumulación mediante la coordinación con el 
«conocimiento» es típica de la carta a los colosenses. Se subra- 
ya, pues, la importancia de esta faceta de la fe, pero también la 
radical apertura del conocimiento (cf. p. 99 y 106). Pero es 
fundamental que el contenido aparezca descrito como «volun- 
tad de Dios» (Rom 2, 18; Lc 12, 47 s) y la consecuencia como 
un «actuar de una manera digna del Señor». Se trata, pues, de 
un conocimiento en el sentido judío veterotestamentario; no de 
la constatación de un hecho al que se ajusta luego eventualmen- 
te la conducta, sino de comprensión de las exigencias del Señor, 
que pide la obediencia. Esta comprensión reclama directamente 


67. Tpoceúxec0a1 v. 3, 9, áxodoa1r v. 4, 9, xapropopeiv xai aviáverv v. 6,10, 
énmtyvóvar, eníyvaac1s v. 6.9,10; cf. Bujard, Untersuchungen, 86-88; múc 5 veces en los v. 
9-11 (ibid., 159 s). El llamamiento a la acción de gracias (v. 3) se repite en el yv. 12; 3, 17 
(ibid., 99). En Lamarche, Structure, 454 s se encuentra una hipótesis realmente nueva. La- 
marche descubre una distribución quiástica que sería la siguiente: agradecimiento (3a), pe- 
tición (3b), noticias (4a) / noticias (4b-8), petición (9-11), agradecimiento (12-20); sin em- 
bargo el v. 4a/b no se puede separar, y la unión de la acción de gracias y la petición del 
v. 3 es normal (Flm 4; 1 Tes 1, 2; Rom 1, 8-10), por lo que difícilmente pueden determi- 
nar la estructura. 

68. Aiá tobto xaí 1 Tes 2, 12; 3, 5; Rom 13, 6; pero también en Mt 24, 44; Lc 11, 
49; Jn 12, 18, cf. Bujard, Untersuchungen, 88. 

69. En BK no está añadido xai aitovuevor, sin embargo Col usa con frecuencia tal 
duplicación mediante sinónimos. 

70. Masson 93: «llegar a la madurez en...»; sin embargo, junto al genitivo (Rom 15, 
14) aparece también el acusativo (Flp 1, 11; Hech 2, 23; unido con otros verbos que signi- 
fican llenar, en Ex 31, 3; 35, 31; 2 Crón 5, 14; Miq 3, 8; Ap 17, 3). 

71. Dt 4, 6; Dan 2, 20, etc. Con ppóvnorc como tercera virtud, las ápetaí más altas 
de la mente humana; Aristóteles, Efh Nic 113 (1103a, 5-8; cf. Lohse 58). «En toda...» se 
podría relacionar también con el verbo «andar» del v. 10; pero en ese caso aparecerían 
juntas tres determinaciones circunstanciales. 
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la acción”. Sobre la designación de este saber como «espi- 
ritual», cf. p. 41 s. 

También Flp 1, 10 expresa el contenido del conocimiento en 
una frase final, aunque formalmente distinta, según uso lingúís- 
tico paulino 73. La exhortación a «andar de una manera digna del 
Señor» no consta en Pablo (cf. también p. 111), pero tiene afini- 
dad con 1 Tes 2, 12; Flp 1, 27. «Para agradarle en todo» se re- 
fiere, como Lc 2, 147*; 1 QH 8, 6; 1 QH 4, 32 s; 11, 9, al cumpli- 
miento del beneplácito divino (1 Tes 4, 1; Rom 8, 8; cf. 1 Cor 7, 
32; 2 Cor 5, 9). Aquel que brinda al hombre con su revelación y 
donación la posibilidad de vivir rectamente, pasa a ser su norma 
(cf. p. 112 s). En Pablo se expresa esta idea con la referencia al 
Espíritu (Gál 5, 16; Rom 8, 4); aquí se transfiere a Cristo (cf. 
sobre v. 8)”*, La expresión «en toda obra buena» se encuentra 
también en 2 Cor 9, 8, pero no es típica de Pablo. Este habla sólo 
de las obras de la ley, en plural, porque «la obra» del creyente 
abarca siempre la totalidad de su vida. Más frecuente es la expre- 
sión en las cartas pastorales (1 Tim 5, 10; 2 Tim 2, 21; 3, 17; Tit 
1, 16; 3, 1 y a menudo en plural). Sobre la metáfota de «dar fruto 
y crecer», cf. comentario a v. 6. No está claro si se alude al creci- 
miento interior o a la acción misionera hacia fuera 79, Ambas co- 
sas van unidas (3, 12-17 / 4, 5 s). Sobre el «conocimiento» cf. p. 
44; sobre reiteración de expresiones ya empleadas, cf. nota 67. 
Las dos determinaciones circunstanciales («en toda obra buena» 
y «por el conocimiento de Dios») se deben relacionar con la 
doble expresión «dar fruto y crecer». El conocimiento de Dios es, 
así, el fundamento que posibilita el fruto y el incremento en las 


72. A diferencia de Aristóteles, Eth Nic 1 1 (1095a, 6) donde yvóo1c aparece en contra- 
posición a rpúélc, se trata aquí de la transformación de todo el hombre en contraposición 
con el mero conocimiento (Calvino 156 sobre 3, 10), siendo la palabra interpretada a través 
del Espíritu, la única posibilidad de este conocimiento (Ibid., 127 sobre 1, 9). Se encuentran 
muchos ejemplos en Qumram: «...dirigirles con conocimiento y enseñarles la penetración en 
las misterios... para que caminen en la perfección» (1 QS 9, 18 s, más ejemplos en Lohse 57). 
Oglmua odtod no es, por supuesto, el plan redentor (Crisóstomo y otros, en Meyer 174). 

73. Eic tó (cf. sobre esto, nota 14) falta en Col 1, 10. 

74. Eúsoxía (en sentido absoluto). En Qumram se habla, por el contrario, de «su (de 
Dios) agrado»; Filón sin embargo utiliza a menudo la expresión en sentido absoluto (por 
ejemplo en Spec Leg 1 300). En el ámbito profano se encuentra en la inscripción de Priene 
«Agrado hacia la multitud» (Dibelius 7). 

75. Cf. nota 64 y E. Schweizer, TAWNT VI 427, 13 s.24 ss; VII, 131, 20 ss. 

76. Martin, NCeB 52; P. Zingg, Das Wachsen der Kirche (Orbis Biblicus et Orientalis 3, 
Fribourg 1974), 283-285 (a menudo en un contexto polémico-apologético, ibid., 282). Teodo- 
reto 5$86A piensa en la expansión misionera que es consecuencia lógica del fruto de la fe. Cal- 
vino (125, sobre v. 6) previene en contra de fundamentar la fe en los éxitos visibles de la ac- 
ción misionera y pone el acento en las promesas de Dios. De hecho no se puede percibir aquí 
una actitud de penitencia y de humildad, ni de angustia ante el «perfeccionismo» (de Boor 
170 s). 
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buenas Obras. La construcción no es rigurosa en sentido lógico 
y gramatical; de lo contrario los participios deberían estar en 
acusativo 7. Pero Pablo hubiera hablado aquí de la fuerza del 
Espíritu; sin embargo, la fecundidad y el crecimiento se aplican 
primariamente al evangelio (v. 6) y sólo secundariamente a los 
hombres convocados por él. La condición «extra nos», el arraigo 
de la fe «fuera de nosotros mismos» se destaca, pues, en cierto 
modo con mayor énfasis, en cuanto que ya el v. 6 no sólo remite 
al Espíritu, que no siempre es fácil diferenciar del fenómeno del 
propio entusiasmo, sino a la expansión objetiva del evangelio en 
el mundo. Pero el v. 10 afirma también que es esencial el com- 
promiso personal dentro de este movimiento de Dios que afecta 
al mundo entero. Lo que en Pablo se resume en la noción de Es- 
píritu se desarrolla, pues, aquí en dos enunciados. 

La referencia a la acción de Dios se subraya en v. 11 con la 
triple mención de su «poder»”8. La acumulación de términos 
equivalentes intenta significar la plenitud del poder de Dios que 
sobrepasa todo lo que el hombre puede expresar de palabra. 
Dios es Dios y no debe ser manipulado sin más por el hombre. 
Así, ya no se pueden ni se deben analizar con exactitud las rela- 
ciones lógicas en la sintaxis. Pablo puede hablar asimismo de la 
vida en virtud del poder de Dios; pero ese poder de Dios se mani- 
fiesta de modo inequívoco y por necesidad interna en la debili- 
dad de la vida y del servicio apostólico, como también en Jesús 
el poder de la resurrección se demostró precisamente en el 
Crucificado ??. El hablar de «gloria» de Dios se puede deber a 
que «el poder y la gloria» suelen ir juntos. Se asume de ese modo 
un concepto que define especialmente la absoluta superioridad 
de Dios, su transcendencia del espacio y del tiempo (cf. p. 153). 
Así el origen de toda capacidad del creyente está en Dios, es de- 
cir, aparece subrayado el carácter «extraño» del poder de la fe. 
El autor piensa tal vez en la experiencia bautismal %. Pero, en 
cualquier caso, este poder debe actuar en su vida de modo per- 
manente. Los términos griegos describen el «aguantar debajo» 
—bajo el peso que se pone encima de un hombre— y la longani- 
midad que se mantiene aun frente al fracaso o la resistencia. No 


77. Lohse 61, nota $. 

78. Kuatú tó xpátoc, así en LXX, Lc, Hech, Cartas catól., Ap, pero no en Pablo; en 
Pablo falta Svvapobv, pero utiliza sin embargo ¿vóvvaodv. 

79. 2 Cor 13, 4; cf. 4, 7; sólo cuando el tesoro está en vasijas de barro no se confunde el- 
poder de Dios con los éxitos retóricos o con la fuerza de irradiación personal. 

80. Así Schnackenburg, EKK 1, 42 y los que se mencionan allí en la nota 21, incluyendo 
a Zwinglio 220. 
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está claro si se refieren a circunstancias adversas, a padecimien- 
tos y dificultades, a la hostilidad de los hombres, o más bien al 
mantenimiento de la esperanza escatológica. Probablemente se 
refieren a todo eso, pues los v. 5 y 23 hablan de la «esperanza» 
que les ha llegado por el mensaje del evangelio. Los versículos si- 
guientes especifican esa esperanza, señalando cómo influye ya en 
la vida presente. Probablemente hay que entender la frase en el 
sentido de que el resistir debe practicarse «con alegría». Por 
regla general la alegría de la plenitud escatológica suele contras- 
tarse con el sufrimiento actual; pero esto lleva también a la para- 
doja del gozo en medio del sufrimiento, que aparece «aureolado 
del resplandor de la gloria de Dios»*8!, 


Resumen 


El énfasis en el conocimiento espiritual recuerda en un primer 
momento al pensamiento gnóstico, lo mismo que la extraña 
acumulación de expresiones, que debe dar a entender el ser su- 
pramundano de Dios, para el que todos los conceptos son insufi- 
cientes. Sin embargo, contrariamente a la gnosis, se trata del co- 
nocimiento de la voluntad de Dios, y no en el sentido de la 
apocalíptica, como visión del plan divino para la historia univer- 
sal o para la renovación del cosmos, sino como comprensión de 
las exigencias éticas. Dios no queda a disposición del sujeto cog- 
noscente, ni se hace accesible a la manera de la gnosis, en que el 
conocimiento implica salvación, ni de la apocalíptica, en que el 
conocimiento confiere un saber sobre el futuro. El hombre se ve 
emplazado ante Dios con toda su responsabilidad. Pero se le dice 
también que toda la fuerza para asumir esta responsabilidad le 
viene de Dios, de forma que la plegaria y la acción de gracias 
constituyen el idioma en el que se le enseña al hombre el camino 
en cuanto es deudor de Dios y en cuanto que es conducido por 
Dios. Por eso la vida en la fe queda totalmente abierta. Es «pa- 
ciencia» y «perseverancia» bajo la «esperanza» que ya está ahora 
mismo preparada en el cielo. Y la vida se orienta hacia las tareas 
del mundo, hacia la «obra buena», e integrada en la comunión 
de la Iglesia, que se configura en forma siempre nueva bajo la 


81. Lohmeyer 37, apoyándose en Bill. 11, 274, nota 1: «la gloria de Dios recae sobre los 
que son visitados por el sufrimiento»; cf. HI, 243. Calvino 127 recuerda a Is 30, 15 («en la 
quietud y en la confianza reside vuestra fuerza»). Sobre la unión entre los padecimientos y la 
esperanza, cf. 1 Tes 1, 6 (con alusión al Espíritu, véase nota 64); Flp 2, 17 s; Lc 6, 21; Hech 5, 
41; Heb 10, 34; 1 Pe 1, 3-8; 4, 13. Lohse 67 aplica (lo mismo que antes lo hiciera Crisóstomo 
II, 2 [311] y Teofilacto 1216A sobre 1, 12) «con alegría» a lo que viene a continuación, lo cual 
es posible, ya que está al final de la frase. 
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plegaria del apóstol. Por eso el mismo pasaje que se orienta tan 
claramente hacia la «obra buena», hace hincapié en la divinidad 
de Dios, al que el hombre en modo alguno puede relegar en su 
actuación, sino que siempre es su punto de referencia. Sólo así 
adquiere su vida un sentido, justamente porque este sentido no 
estriba en su perfeccionamiento, sino que se apoya en el Señor, 
que hace que la vida se convierta en servicio. De este modo se su- 
pera el cansancio y la resignación, se obtiene la confianza para 
«aguantar debajo» y la «longanimidad», de manera que la «ale- 
gría» pueda acompañar durante toda la vida. 


2. El himno y su marco (1, 12-23) 


Bibliografía: Analizada hasta 1963 en Gabathuler, Jesus Christus; hasta 1969 en: 
Schweizer, EKK 1; hasta 1975 en: 1d., Forschung. De especial importancia: Norden, E., 4g- 
nostos Theos, Darmstadt 1965, 250-254; Kásemann, Taufliturgie; Hegermann, Schópfungs- 
mittler, 88-202; Lyonnet, RSR 49, 93-100; Schenke, ZThK 61, 391-403; Feuillet, Christ, 163- 
273; Deichgráber, Gotteshymnus; Kehl, Christushymnus; Wengst, Formeln; Schnackenburg, 
EKK 1; Láhnemann, Kolosserbrief; Reumann, Humanitit; Zeilinger, Der Erstgeborene; Be- 
noit, Hymne, Burger, Schópfung. 

Análisis 

Ya en los v. 9-11 se inicia el tema del verdadero conocimiento 
de Dios, que se reanuda en 2, 2 s y se desarrollará en el debate 
con la filosofía colosense. Pero se intercalan los v. 12-29; hay 
que recordar primero lo que la comunidad profesa desde el bau- 
tismo (?) como fundamento de su vida 32. Los v. 15-20 destacan 
claramente en el marco de los v. 12-14 y 21-23. Faltan en los 
v. 15-20 las peculiaridades estilísticas de la carta a los colosenses, 
salvo el genitivo «de la Iglesia» añadido redaccionalmente en 
v. 18a por el autor. Los v. 12-14 las acogen, en cambio, con gran 
profusión, aunque el autor asume el lenguaje cristiano tradicio- 
nal, quizá porque de ese modo se siente menos ligado al modelo 
de su maestro Pablo 83, Además, los v. 12 s hablan de Dios, y el 
pronombre relativo «en quien» establece el tránsito gramatical a 
Cristo y sólo con dificultad se produce la conexión con el y. 15. 
También la circunstancia de que los v. 21-23 establezcan la cone- 
xión con toda normalidad con los v. 12-14 demuestra que esta 
sección es un texto del autor 84, 


82. Schnackenburg, EKK 1, 44 s. 

83. Ludwig, Verfasser, 75 s. La construcción participial (tan frecuente en el autor de la 
carta) pertenece ya probablemente al himno, pero no resuita llamativa. 

84. Así Wengst, Formeln, 172 (cf. Deichgráber, Gotteshymnus, 78-82) en contra de Ká- 
semann, Taufliturgie, 135 s (37-39); Eckart, Beobachtungen, 108; D. M. Stanley, Christ's Re- 
surrection in Pauline Soteriology: AnBib 13 (1961) 203; Vawter, CBQ 33, 74, remiten los 


Introducción (1, 12-14) 49 


El himno (v. 15-20) se introduce con una nueva acción de 
gracias. Esto podría estar en consonancia con el contexto origi- 
nal, que presupone un exordio del estilo «alabado sea Jesucris- 
to». Los v. 21-23 son una especie de comentario a los v. 15-20; 
en efecto, prescindiendo del estilo diverso, acogen algunas expre- 
siones del himno o ciertas ideas como la de la restauración de la 
paz o la acción cósmica de Cristo, pero con una interpretación 
diferente. Sobre la estructura concreta, cf. la exposición de las 
secciones correspondientes. 


a) Introducción (1, 12-14) 


12 Dad gracias al Padre que os ha hecho capaces de participar de la 
herencia de los santos en la luz, 13 el cual nos arrancó del poder de las ti- 
nieblas y nos trasladó al reino del Hijo de su amor, 14 en quien tenemos 
la redención, el perdón de los pecados. 


Análisis 
Después de los tres participios de los v. 10 s hay que referir el 


comienzo del v. 12, en paralelo con ellos, a los colosenses, y no, 
como en el v. 9, al remitente de la carta 8%. También el uso de la 


y. 12-14 o (9-12+) 13 s a la tradición ya asumida. El argumento de contenido se podria 
rebatir quizá haciendo notar que el autor de la carta estuvo influido en los v. 12-14 por la 
liturgia que conocía. Sin embargo son tan típicas del autor las construcciones con partici- 
pio, las oraciones subordinadas de relativo, la acumulación de genitivos, las modificacio- 
nes circunstanciales con év y las glosas añadidas de carácter interpretativo, que apenas se 
puede dudar del origen de los v. 12-14. Así se pone límite a una articulación puramente 
estructuralista. G. Giavini, La struttura letteraria dell'inno cristologico de Col. 1: RivBib 
15 (1967) 317-320 ve la distribución siguiente: C 12-14, B 15, A l6a / Cristo (16b) / 
A”16c.17, B'18 (a)b, C*19-20a, de manera que partiendo de Cristo como centro, siguen 
hacia adelante y hacia atrás, el enunciado de la creación, la supremacía del primogénito y 
la reconciliación. Pero como los v. 15-20 proceden indudablemente de distinta mano que 
los v. 12-14, se podría, a lo sumo, someter a consideración si el autor de estos versículos 
los ha concebido de acuerdo con el esquema anterior, completando la parte C que faltaba. 
Pero esto es muy improbable. Merece prestar atención a la hipótesis de Lamarche (Struc- 
ture, 456-460) de ver en los v. 21-23 el tema (A: transformación por medio de Cristo, 
[215], B: amonestación [23a], C: proclamación del evangelio [23b]), que se irá desarrollan- 
do en 1, 24-2, 15 (C* en 1, 24-2, 3, B' en 2, 4-8, A” en 2, 9-15). Evidentemente 2, 4.8 es- 
tán tan claramente orientados a 2, 16-23, que se puede estructurar mejor partiendo del 
contenido, es decir, entendiendo 1, 23b como transición al nuevo tema (1, 24 ss) y 2, 9-15 
como fundamentación teológica de la polémica, a través del enunciado cristológico. La- 
marche no discute, por supuesto, que 1, 21-23 es claramente un comentario al himno. 

85. El orden formalmente inverso de gdyapistoduev rpoceuxónevor en el v. 3, no es 
una objeción decisiva contra la referencia del y. 12 al mismo sujeto que el del v. 9; lo mismo 
que el apóstol puede dar gracias en la oración por los fieles, también puede pedir al dar gra- 
cias. Sin embargo, el v. 9 queda bastante lejos y dado que los participios se suelen utilizar a 
menudo con sentido de imperativo (Bl-Debr 468, 2; no así en Lohse 66 s, nota 1), se debería 
interpretar como una invitación a los colosenses (así también Martin, NCeB 53 y antes Goma- 
ro 549a). Sería diferente, sin duda, si se aceptara el análisis de Lamarche (nota 67). 
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segunda persona del plural % integra la frase en la sección dirigi- 
da a la comunidad. La vida a la que es invitada la comunidad es 
en realidad la que el apóstol hace objeto de su plegaria en v. 9- 
11. El cambio a primera persona del plural en v. 13 se da tam- 
bién en 2, 13 y se puede observar a menudo en Pablo (por 
ejemplo 1 Tes 5, 5; Rom 6, 14 s; 12, 1-6). Aquí es una exigencia 
estilística, porque la profesión de fe sobre el fundamento de la 
fe, vinculante tanto para los destinatarios como para el remiten- 
te, aparece con mayor énfasis que en el v. 12, donde la termino- 
logía de conversión evoca los inicios de los destinatarios. Una 
oración de relativo conduce en el v. 13 desde Dios Padre, al que 
se dirige la acción de gracias, a Jesucristo, que es designado con 
otra oración de relativo como lugar de la redención (v. 14), y 
aquí se conecta el himno, también en nexo relativo (v. 15). El 
pronombre del v. 13 enlaza, pues, estilisticamente con el himno; 
pero el versículo habla de Dios, y no de Cristo. La terminología 
no es en absoluto paulina. «El Padre» $” sólo aparece en Rom 6, 
4, pero ahí, por supuesto, en cuanto Dios y como Padre de Je- 
sucristo. Los términos «parte» y «suerte» («herencia») son aje- 
nos a Pablo, y el verbo correspondiente a «trasladar» sólo apare- 
ce en la expresión proverbial «trasladar montañas» (1 Cor 13, 2). 
«Poder» en singular designa en Pablo una facultad dada al 
hombre o la autoridad conferida, y sólo en 1 Cor 15, 24 signifi- 
ca, junto a otras expresiones con sentido objetivo plural, un po- 
der demoníaco, mas no, como aquí, el poder de las tinieblas to- 
mado en su globalidad. El «reino del Hijo» no consta en Pablo, 
aunque se presupone implícitamente en 1 Cor 15, 24; otro tanto 
hay que decir de la expresión fuertemente semítica «Hijo de su 
amor», con la calificación equivalente «Hijo querido» (Mc 1, 11, 
etc., 2 Pe 1, 17). Como algunos textos egipcios llaman al faraón 
«hijo querido» e «imagen de Horus» 8, cabe presuponer que la 
expresión viene de una fórmula introductoria del himno: «Ala- 
bado sea Dios y el Hijo de su amor, que...» (o algo similar). 
Tampoco habla Pablo de «perdón de los pecados», y la «reden- 
ción» significa en él, aparte del fragmento tradicional de Rom 3, 


86. Esta forma hay que conservarla, de acuerdo con *X B, como variante más difícil. 

87. Sobre las variantes textuales, cf. nota 49. La expresión falta también en Qumram 
(Lohse 69 s). 

88. H. Wildberger, Das Abbild Gottes, Gen. 1, 26-30: ThZ 21 (1965) 485, cf. 500; más 
adelante, nota 125 y p. 212; además de la inscripción en el rosetón de piedra: «...imagen vi- 
viente de Zeus, hijo de Helios» (H. Kleinknecht, TAWNT II, 387, 29-31); en Zac 12, 10 apa- 
rece también «amado» y «primogénito» con parallelismus membrorum (Kehl, Christus- 
hymnus, 53). Sobre el semitismo de «hijo de su amor», cf. Bl-Debr 165 con los apéndices y 
más adelante en la p. 215. 
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24, la liberación de la muerte $2, Inversamente, el verbo emplea- 
do para significar «capacitar» o «dar poderes» es muy raro fuera 
del nuevo testamento y se usa sólo en pasiva, mientras que 2 Cor 
3, 6 lo utiliza asimismo en aoristo de activa. Es cierto que las 
expresiones utilizadas difieren también de las restantes partes de 
la carta a los colosenses. En 1, 3 y 3, 17 la acción de gracias se 
dirige a «Dios Padre». El versículo 4, 11 habla de «reino de 
Dios». El término «poder» se emplea en 1, 16; 2, 10.15, como en 
l Cor 15, 24, junto a otras calificaciones; «redención, perdón, 
pecados, tinieblas, luz» no aparecen más. La carta utiliza, pues, 
el lenguaje tradicional y emplea la terminología en un ámbito 
muy definido, como aparece también en los escritos de Qumram 
y en las predicaciones de conversión (cf. p. 52). 


Explicación 


La invitación a la acción de gracias enlaza con el v. 3, y se re- 
pite en 3, 17 (cf. nota 67). Si el uso absoluto del término «Pa- 
dre» es infrecuente %, también es raro el verbo que acompaña. 
Cuando Pablo lo emplea en 2 Cor 3, 6 en lugar de «llamar», in- 
tenta señalar que Dios con su acto de llamada (aoristo) capacita 
a los incapaces (1 Cor 15, 9; 2 Cor 2, 16; 3, 5)?!. El autor de la 
carta a los colosenses capta aún, probablemente, este matiz y si- 
gue por ello la expresión inusual del apóstol. El término «suerte» 
(«herencia») como algo que se adjudica a una persona se funda 
en la historia veterotestamentaria de la distribución de la tierra 
de Canaán realizada gratuitamente por Dios, pero desde hace 
mucho tiempo era una expresión escatológica aplicada a la «he- 
rencia» que se adjudicará un día a los fieles (Dan 12, 13; Hen et. 
37, 4; 39, 8; 48, 7; 58, 5; cf. p. 190). «Parte» y «suerte» se em- 
plean a menudo en los LXX y en Qumram como sinónimos o 


89. Martin, Reconciliation, 108. En el caso de que rápeoic TÓV ... Ópaptnuátov de 
Rom 3, 25 se tradujera por «perdón...», se daría un paralelismo temático con una formula- 
ción completamente diferente y además correspondiente a una tradición prepaulina. "Apeois 
ápaprióv (siempre sin el tv) es sinóptico y aparece en Hech. Cf. nota 353. 

90. «El Padre» y el «Hijo» se contraponen en Mc 13, 32; Mt 11, 27 (cf. 28, 19) y en 
1 Cor 15, 24,28, y según el contexto también en Lc 9, 26; Hech 1, 4.7; 2, 33; Rom 6, 4; Ef 2, 
18. A Dios se le menciona así, comparándolo con otros padres, en Ef 3, 14; Heb 12, 9. Sólo 
en Jn se resalta el empleo de «el Padre» en sentido absoluto (también en 1 y 2 Jn); fuera del 
NT: Did 1, 5; Bern 12, 8; 14, 6; 1 Cl 19, 2; 2 Cl 8, 4; 10, 1; Ign Eph sobre todo en 3, 2; 4, 2, 
La invocación de Jesús «Abba Padre» fue también recogida en la liturgia de las comunidades 
paulinas. 

91. Según Crisóstomo (II 2 [312]) un rey puede hacer nombramientos para ejercer car- 
gos, pero no puede nunca dar las cualidades para ejercerlos. 
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unidos con la conjunción «y», «Suerte de las tinieblas» y 
«suerte (o poder) de Belial» son equiparables en Qumram (1 QS 
2, 5-8.19; 1 QM 1, 11-13), y la idea de una «parte» pertenecien- 
te a Belial se corresponde plenamente con la de «poder («do- 
minio») de las tinieblas» en Col 1, 13. Las mismas ideas carac- 
terizan una interpolación de 2 Cor 6, 14-18 muy influida por el 
pensamiento qumrámico?%, Se encuentra igual terminología 
principalmente en Hech 26, 18, donde «la vuelta de las tinieblas 
a la luz y del dominio de Satanás a Dios» lleva al «perdón de 
los pecados» y a la «herencia de los santos». Con igual fuerza 
se subraya la opción entre las tinieblas y la luz en Qumram y en 
los Testamentos de los patriarcas , pero también en JosAs 8, 
9; 15, 12. 

Como en todos estos lugares, Col 1, 12-14 emplea una 
terminología de conversión que habla del poder de Dios, que 
capacita a los incapaces y traslada de las tinieblas a la luz. La 
terminología aparece también en 1 Tes 5, 4 s; Ef 5, 8; 1 Pe 2, 
9; 1 Cl 59, 2; 2 Cl 1, 4-8; Bern 14, 55%, Así se comprende la 
estricta separación entre tinieblas y luz, mundo y comunidad en 
Col 1, 12 s. Cabe preguntar incluso si los «santos», para cuya 
herencia ha sido capacitada la comunidad, designan a los ánge- 
les. En paralelo con v. 13 se podría pensar, en todo caso, en 
una meta ya alcanzada, de forma que la comunidad, como la 
de Qumram, viviera en cierto modo en el cielo. Pero esto es in- 
verosímil, en primer lugar porque los «santos» son siempre en 
1, 2.4.22.26 y en 3, 12 los miembros de la comunidad, pero so- 
bre todo porque la fórmula aparece también en Hech 26, 18. El 
texto se refiere, pues, al espacio eclesial que representa algo así 


92. W. Foerster, ThWNT Ill, 759-761; epic al lado de xAñpos en Dt 10, 9; 18, 1, al la- 
do de xAnpovopía en Eclo 45, 22, unido a (tic) xAmpovopías en Sal 15, 5; Eclo 24, 12, y co- 
mo variante textual en Dt 9, 26. P?M se encuentra en Qumram solamente en Damasco 20, 
10.13 (quizá también en fr 26 - DJD 1 102), es decir, no «frecuentemente» (Lohse 70), 
nn 1 QS 4, 15 s, etc. Quizá «herencia» pone de relieve el carácter gratuito (Crisóstomo 
Il 3 (312]). 

93. Sobre este punto J. Gnilka, 2 Cor 6, 14-7, 1 im Lichte der Qumranschriften und der 
Zwolf - Patriarchen - Testamente, en Neutestamentliche Aufsátze (FS J. Schmid), Regens- 
burg 1963, 86-99, Cf. infra, p. 164. 

94. En Hech 26, 18 y en Col 1, 12-14 coinciden Os, ocxótoc, evfovoía, Úpeois (tó) 
ajaptióv, xXAñmpoc, Ev toc úyiacuévorc/áyiois; ef. H. Conzelmann, ThWNT VII, 433 s. 

95. Pospaulino según G. Friedrich, que considera 1 Tes 5, 1-11 como intercalación apo- 
logética de un autor posterior: ZThK 70 (1973) 288-315, 

96. H. Conzelmann, ThWNT VII, 422, 27, 

97. Lohmeyer 39; Lohse 71; Martin NCeB 54; Schnackenburg, Herrschaft, 209-211; la., 
EKK, 1, 42s. Cf. 1Q8 11,75; 1 QM 12, 1 ss; 13, 4; 1 QH 3, 21 ss. Caird lo aplica a los ju- 
deocristianos. 


Col 1, 13 33 


como el cielo en la tierra y está ya inmerso «en la luz» de 
Dios %, 

El v. 13 evoca una vez más y con mayor énfasis aún la acción 
de Dios, perteneciente al pasado y que conserva su validez uni- 
versal. El mundo es concebido como un «poder», y el trasfondo 
lIingiístico señalado en v. 12 muestra que aquí se habla de un 
cambio de soberanía, de un auténtico desplazamiento desde un 
ámbito a otro”, El creyente no ha efectuado sólo una opción 
ética libremente elegida por él; el creyente ha sido liberado de un 
poder que le dominaba. Hay que señalar que 2 Cor 6, 14 nombra 
a Belial y a Cristo conjuntamente, pero que Hech 26, 18, como 
Col 1, 13, emplea la expresión «poder» («dominio») con el signi- 
ficado de espacio de las «tinieblas» (cf. Is 9, 1; 60, 2, etc.), 
mientras que el espacio de la «luz» se designa más concretamente 
con los términos «Dios», «herencia de los santos», «perdón de 
los pecados», «fe en mí (Jesucristo)», O «reino del Hijo de su 
amor» 1% Se trata, pues, del paso de la esclavitud a un servicio 
que se caracteriza por la presencia de Dios o de Cristo y por el 
perdón de los pecados como acto libre de Dios, del traslado al 
reino del Hijo. Detrás está la promesa davídica del futuro reino 
del Hijo de Dios (2 Sam 7, 16; Sal 2, 7; 4 Qflor 1, 1; 4 Qpatr 4; 
Lc 1, 33), donde el «hijo» prometido se identificó cada vez más 
con Israel (en lugar del Mesías) (Sal Sal 17 s; Jub 1, 24 s; 4 Qflor 
l, 7 s y presumiblemente 14-19, donde parece ser que «el Ungi- 
do» de Sal 2, 2 es referido a Israel; 4 QDibHam 3, 4-8: Dios ha 
llamado a Israel «mi hijo primogénito» 1%), Pablo caracteriza en 
| Cor 15, 24-28 el reino del Hijo con mucha mayor reserva como 
el período previo al fin y ve en el Hijo explícitamente al subordi- 


98. Probablemente la aposición, como ocurre muchas veces (cf. p. 26), hay que unirla a 
la «suerte de los santos», casi como si fuera un adjetivo (Schnackenburg, EKK 1, 42 s). No se 
trata tan sólo de una prolepsis ideal (Meyer 179); sin embargo estoy totalmente de acuerdo 
con Schnackenburg (en conversaciones privadas) de que esto no da una imagen triunfalista 
dela Iglesia (véase el comentario al v. 13). 

99. Con el mismo giro describe Jos, Anf 9, 235 la «vuelta al imperio» del rey de los asi- 
rios. Platón, Resp VII (518A) habla de la sustitución de la luz por las tinieblas y viceversa, fe- 
nómeno que experimenta el alma cuando es elevada a la contemplación de la verdad celestial 
y retorna de nuevo al mundo material. 

100. Cf. ya en Bengel (811). También en Qumram se contrapone (Lohse 72 s) el 
17vRR  (éfovcía, poder) de las tinieblas al ni1>9%  (PBaondeía, imperio) de Dios (1 QM 6, 
6; 12, 7), del hijo de David (4 Qpatr 4) o de Israel (1 QSb 5, 21; 1 QM 19, 8). En Ap 12, 10 
ambas expresiones son sinónimas (Abbott 208). En Qumram, como en general en la 
apocalíptica judía, la «suerte» y la «herencia» pueden significar una posesión de la que ya se 
disfruta como un título sobre algo futuro (Kuhn, Enderwartung [nota 56], 72-75). 

101. RB 68 (1961) 202 s; cf. E. Schweizer, The Concept of the Davidic Son of God, en 
Studies in Luke-Acts (in honour of P. Schubert), Nashville/USA 1966, 190. El título rav- 
toxpútop (Q Sam 7, 8), familiar ya en esta tradición, aparece en 2 Cor 6, 18 y frecuentemente 
en Ap. 
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nado del Padre y el que, en su día, someterá a otros para siem- 
pre 1%, Pero ya el fuerte arraigo en la tradición davídica muestra 
que también Col 1, 12 s no se refiere simplemente a un reino ultra- 
mundano de la luz, sino, como 1 Cor 15, al ámbito en el que go- 
bierna Cristo; también se señala el futuro de la «herencia» (3, 
1-4) 103. Los dos pasajes se interesan, pues, por la función de Cris- 
to dentro del tiempo mundano y no por los límites espaciales de su 
dominio. Pablo subraya el carácter de lucha de este régimen de 
Cristo; por eso evoca sobre todo los «poderes» («soberanías»), si 
bien la comunidad está inserta obviamente también en ello. Pero 
Col 1, 12 s destaca la liberación del pecado con destino a una vida 
en obediencia; de ahí que se refiera principalmente a la comuni- 
dad. Sólo 2, 10 acogerá la perspectiva de 1 Cor 15, 24-27, mientras 
que la reconciliación del universo celebrada en el himno (1, 20) 
constituye una visión distinta. Las representaciones espaciales no 
son, pues, capitales en cuanto al contenido, pero impregnan ya to- 
do el lenguaje (cf. p. 150 y 153). «Hijo de su amor» es una fórmu- 
la semítica y apenas dice sino «Hijo querido», aunque en griego la 
palabra «amor» adquiere presumiblemente un tono reforzado, 
como ocurre también en la expresión «hombres del (divino be- 
neplácito») (Lc 2, 14), sobre todo porque sólo se suele describir 
con el genitivo la condición activa del nombrado («juez de la in- 
justicia», Lc 18, 6, etc., cf. nota 88). 

La expresión metafórica espacial se interpreta por «reden- 
ción» y «perdón de los pecados» (cf. nota 353 y p. 142 s)!%. Así 
se describe sólo el lado negativo de la liberación, a diferencia de 
la fórmula paulina de la «justicia de Dios» que sobreviene al 
hombre, se impone en su vida manteniendo a su lado la fe como 
virtud correlativa. Se destaca así, por otra parte, en relación con 
la terminología dualista de 1, 12 s, la acción objetiva de Dios: la 
eliminación del extrañamiento de la divinidad. 


Resumen 


El autor piensa presumiblemente en la primera experiencia de 
fe o en el bautismo como acto liberador de Dios, descrito en 


102. De manera similar, el reino de Cristo abarca en Ap 20, 4 un período de mil años antes 
de la consumación final, y el reino del Hijo del hombre, según Mt 13, 41, la época anterior al 
juicio. En Mt 16, 28; Lc 1, 33; 22, 30; 2 Tim 4, 1.18; 2 Pe 1, 11, por el contrario, se refiere con 
eso a la situación definitiva después de la parusía (o en general, a la eternidad). 

103. Lohse, NTS 11, 209 en contra de Conzelmann 181; aunque también él admite lo últi- 
mo (cf. p. 154 s). 

104. La conexión hay que entenderla, como ocurre con frecuencia en Col, en el sentido de 
progreso relativo y no estrictamente en el sentido de la vida ¿v Xpi010 (cf. nota 14). 
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aoristo. Es dificil saber si emplea la terminología de la liturgia 
bautismal, pero cabe suponer que sí, ya que la afinidad con expre- 
siones sobre la llamada de Dios o sobre la conversión a él es evi- 
dente. Todo está enmarcado en la invitación a la acción de gra- 
cias. La invitación puede estar relacionada con la introducción 
originaria del himno. En el contexto actual la acción de gracias ce- 
lebra la liberación radical en Jesucristo y aparece al final de la ple- 
garia del apóstol por la comunidad. La acción de gracias es, pues, 
el verdadero objetivo del cambio descrito en v. 10s. Lo que el po- 
der de Dios obra en ellos, culmina en su acción de gracias. Tan 
fuerte es el sentimiento de esta liberación que el texto recurre a la 
imagen de las dos esferas que se excluyen absolutamente entre sí. 
Pero la esfera de la vida actual en el mundo no está separada ya, 
como en Rom 1, 3 s, de la esfera de la vida después de la resurrec- 
ción. La línea divisoria entre las tinieblas y la luz atraviesa en 
diagonal el mundo, y las diferencias se interpretan metafísicamen- 
te; no se describen, pues, ya en términos de combate y sufrimiento 
por un lado, y de plenitud de perfección e imposibilidad por otro. 
Todo esto sólo se puede experimentar, probablemente, cuando el 
paso a la fe en Jesucristo y al bautismo ligado a ella libera verda- 
deramente, por ejemplo, del miedo a los poderes demoníacos o a 
los hombres que ejercen dominio, y cuando este paso puede costar 
la carrrera, la libertad civil y quizá la vida. Pero estas frases se re- 
piten a una comunidad que recibió el bautismo hace tiempo; el 
paso de las tinieblas a la luz no se realiza, pues, de modo especta- 
cular, de una vez por todas, sino que es un proceso siempre reno- 
vado. El texto no dice que se produzca algo así como una trans- 
formación de la naturaleza humana; es un cambio de Señor. Pero 
este Señor actúa a través de mil decisiones, experiencias, acciones 
y pensamientos más o menos irrelevantes. Si la «redención» signi- 
fica en último término la liberación de sí mismo —liberación de 
una actitud que destruye a la familia; del dominio patriarcal, que 
no deja vivir al niño; de una opresión de la libertad justificada por 
la idea de rendimiento, pero que puede destruir a otros con el tra- 
bajo, etc.—, entonces tal redención sólo se puede efectuar de for- 
ma que la orientación hacia el Señor posea una eficacia constante 
en los muchos problemas concretos de una vida. 


b) El himno (1, 15-20) 


15 El es la imagen del Dios invisible, el primogénito de toda la crea- 
ción; 16 pues en él fue creado todo en el cielo y en la tierra, lo visible y 


56 El himno y su marco (1, 12-23) 


lo invisible, tronos, dominaciones, principados, potestades; todo fue 
creado por medio de él y con vistas a él. 17 Y él es antes que todo y todo 
encuentra en él su consistencia, 18 y él es la cabeza del cuerpo, de la Igle- 
sia. El es el principio, el primogénito de entre los muertos, para que sea 
primero en todo; 19 pues en él plugo tomar morada toda la plenitud 20 y 
por medio de él y con vistas a él reconciliar todo, creando la paz con la 
sangre de su cruz; por medio de él lo que está sobre la tierra, como lo 
que está en el cielo. 


Análisis 

Nadie discute ya que se trata de un himno recogido por el 
autor 1%. Los presupuestos formales están claros: un cierto ritmo 
en la construcción global y en los pormenores, una representa- 
ción completa de Cristo que transciende lo que se podía esperar 
del contexto, el inicio habitual con pronombre relativo 1%. Más 
importante que la ausencia de las peculiaridades estilísticas del 
autor de la carta y la presencia de una serie de conceptos des- 
acostumbrados 1%, es sobre todo el evidente contraste teológico 
entre el himno y el comentario del autor de la carta. 

Hay que partir, a nivel formal, del paralelismo v. 15/18b. 
Ambos versículos comienzan con pronombres relativos. «Primo- 


105. Sobre este tema Schweizer, Neotestamentica, 293-301; más bibliografía en Lohse 
77, nota 2. El paralelismo de 1, 15/18b con las oraciones causales con Ót1 ya fue constatado 
por Bengel (812 sobre 1, 18b) y de una manera sistemática por Schleiermacher, ThStKr 
V/1, 502. Véanse las diferentes reconstrucciones en Gabathuler, Jesus Christus, 11-124; 
Feuillet, Christ, 163-273; Benoit, Hymne, 238 (tablas); Burger, Schópfung, 9-11, 15 s; ade- 
más véase Allmen, RHPhR 48, 38-41; Deichgráber, Gotteshymnus, 143-155; R. G. 
Hamerton-Kelly, Pre-Existence, Wisdom and the Son of Man, 1973 (MSSNTS 21), 171; 
Martin, Lord, 40-44 y NceB 61-66, en lo fundamental como más arriba. Kehl observa que 
los v. 15.16a.c y 18b.19.20a cuentan casi con igual número de sílabas, mientras que los 
v. 17.18a (con tc éxxAnolas como empalme con la segunda estrofa, p. 46 s), hay que enten- 
derlos como una estrofa intermedia. Lohse 80 s sólo pone entre paréntesis las alusiones a la 
Iglesia y a la sangre de la cruz de los v. 18a y 20 respectivamente, mientras que Schenke, 
ZThK 61, 221 s, que sólo trata sobre los v. 18b-20, pone entre paréntesis la expresión de la 
sangre de la cruz y los dos giros eíte. Pdhlmann, ZNW 64, 56 forma cuatro estrofas (v. 15- 
l6a/16b-d/16e-18a/18b.c.19-20a) suprimiendo tíc exxAnoías y la oración con iva, y ce- 
rrando con eic abróv (más bibliografía allí mismo, 53, nota 2). Gibbs, Creation, 99 deja la 
cuestión sin decidir. Con respecto al intento de E. Bammel, cf. Houlden 157-162, Otras pu- 
blicaciones a partir de 1970, en Schweizer, Forschung, 181-186. Recientemente Caird, 174 s 
cree en la paternidad paulina y considera completamente irrelevante la posible función ante- 
rior del himno (cf. sin embargo más adelante, p. 254). D. v. Allmen, Uberlieferung und 
dichterische Schópfung in paulinischen Hymnen, en Hit - Múvészet, Bern 1975, 22 s, cuenta 
el 1, 15.16a-c/16d-18a como primera estrofa doble; la segunda estaria incompleta, pues el 
autor se dedica allí más a sugerir que a citar (véase más adelante, nota 110). 

106. Rom 4, 25; Flp 2, 6; 1 Tim 3, 16; Heb 1, 3 (además E. Grásser, Heb 1, 1-4, en 
EKK, Vorarbeiten, Heft 3 [1971] 65 s); cf. los participios en Rom 1, 3 s. Se le llama «him- 
no» en el sentido amplio de la palabra, pudiendo tener una finalidad dogmática, confesio- 
nal, litúrgica, polémica o (lo más frecuente según Gabathuler, Jesus Christus, 23 s) doxoló- 
gica (Benoit, Hymne, 230 s). 

107. Recogidas en Masson 106 (10-12 expresiones), Lohse 78 s; cf. supra, p. 48. 


Análisis (1, 15-20) E 


génito de toda la creación» y «primogénito de entre los muertos» 
se corresponden como en los primeros hemistiquios los predica- 
dos «imagen» y «principio», que en Filón son predicados de la 
sabiduría y que podrían ir inmediatamente juntos 1%. Las dos 
expresiones paralelas van seguidas (en el segundo caso no inme- 
diatamente, de no poner entre paréntesis el v. 18c) de una ora- 
ción causal que expresa que todo o (¿toda?) la plenitud fue crea- 
do «en él» o moró en él, respectivamente. En ambos casos (en la 
primera estrofa no inmediatamente, si se mantiene el v. 16b), es- 
to se continúa en la afirmación sobre Cristo como origen y meta 
de la creación o de la redención del universo: «por medio del 
cual» y «con vistas al cual» acontece esto 1%, Por último, las alu- 
siones al cielo y a la tierra se corresponden en los v. 16 y 20, pero 
no se introducen en el mismo lugar de la estrofa y sólo el v. 20 
distingue «lo... y lo...». A esto se añade en el v. 17.18a una frase 
intermedia no formulada en nexo relativo y que introduce de 
nuevo a Cristo con la expresión «él es...»1!!%, El conjunto presen- 
ta desde el punto de vista formal la siguiente estructura: 


15 El es la imagen del Dios invisible, el primogénito de toda la creación 
16 pues en él fue creado todo, en el cielo 
y en la tierra, lo visible y lo invisible, 
todo fue creado por medio de él y con vistas a él. 
17 Y él es antes que todo 
y todo encuentra en él su consistencia 


108. Leg All 1 43; cf. Conf Ling, 146 s y RerDivHer, 230 s, donde aparece el logos como 
«imagen» y arquetipo que se halla por encima de nosotros y que se diferencia del hombre 
creado «según la imagen» (y éste a su vez, en cuanto vo6s hay que diferenciarlo de nuevo del 
que fue formado del barro, Leg All Il 4 s). En segundo plano está la idea de que el que es 
«imagen de Dios», llega a ser principio de una nueva serie de seres configurados por él (cf. 
después, notas 126 y 149). Con respecto al logos como «principio = gloria», hijo, sabiduría, 
ángel, Dios, Señor, véase en Just, Dial 61, 1; 62, 4 (cf. también la alusión a la imagen en 62, 
1) cf. Hegermann, Schópfungsmittler, 77; sobre los pasajes de Filón relativos a la «imagen», 
ibid., 85, 96-98. 

109. En 16a/e ordenado en forma de quiasmo (Póhlmann, ZNW 64, 57). Se puede cons- 
tatar con él y con Kehl, Christushymnus, 34, una inclusión en el v. 16, aunque a diferencia de 
ellos (sólo) se considere la enumeración de las potestades como obra del autor de la carta: 16a 
y e incluyen la referencia al cielo y a la tierra. En el v. 20a las expresiones construidas con pre- 
posiciones abarcan la frase que se refiere a la reconciliación del universo. El «con vistas a él» 
se refiere también, debido al paralelismo con el v. 16, no a Dios, sino a Cristo (opinión de 
Schnackenburg, Herrschaft [nota 97), 218). 

110. El estilo de relativo se abandona formalmente con tú rávta (v. 16 final), si bien, 
en caso de necesidad se podría hacer depender esta pequeña oración de 5t1. Gabathuler, Jesus 
Christus, 128 s (lo mismo que P. Lamarche, La primauté du Christ, Col 1, 12-20: ASeign 46 
[1974] 59-64; Id., Structure, 455 s) hace comenzar así la segunda mitad de la primera estrofa. 
En ese caso, el versículo paralelo 20a sería el comienzo de una segunda mitad, ya no conserva- 
da, de una segunda estrofa que el autor de la carta a los colosenses habría añadido dependien- 
do del v. 19. Esto es posible pero no es muy probable. 


18a 
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18 y él es la cabeza del cuerpo 
(o sea la Iglesia). 
El es el principio, el primogénito de entre los muertos; 
19 pues en él plugo tomar morada toda la plenitud, 
20 y por medio de él y con vistas a él reconciliar todo, 
creando la paz, lo que está sobre la tierra, 
lo que está sobre el cielo. 


No se puede asegurar, como es obvio, que este himno se hu- 
biera compuesto exactamente según las leyes formales simétri- 
cas 111. Pero las expresiones eliminadas o puestas entre paréntesis 
son también sospechosas desde el punto de vista del contenido. 
Esto aparece con especial claridad en el caso de la interpretación 
de «cuerpo» como «Iglesia» (v. 18a), ya que sólo con el v. 18b 
comienza la estrofa que habla de la redención !1?. Antes se ha 
mencionado el cosmos, por lo que el «cuerpo» cuya cabeza es 
Cristo tendría que ser el universo. La contraposición entre el 
«cuerpo» y la «cabeza», que no aparece en Pablo de este modo, 
es también familiar en la concepción griega panteista. Desde Pla- 
tón es frecuente la idea del universo como un cuerpo divino. En 
algunos himnos órficos y en Filón, como metáfora en Cornuto y 
en Dión Crisóstomo, aparece también la concepción de Zeus, el 
logos (?), el cielo o el éter como «cabeza» de este cuerpo, sin du- 
da antes del tiempo de composición de la carta a los colosen- 
ses 113, Hay que observar también que el v. 18a no habla de «su 
cuerpo (de Cristo)» o «del cuerpo en Cristo», como sería preciso 
en la mentalidad neotestamentaria para designar a la Iglesia (cf. 


111. De todos modos existe un ejemplo de esto en 1 Tim 3, 16; por el contrario, cf. Flp 
2, 6-11. 

112. La coordinación del v. 18a con la segunda estrofa (así S. Schulz, Komposition und 
Herkunft der johanneischen Reden, 1960 [BWANT 81], 61) es imposible debido a razones 
estilísticas (véase antes p. 56 s). De hecho ya percibió Crisóstomo (HI 2 s [320]) que lo que lógi- 
camente cabía esperar era «cabeza de la plenitud» y lo solucionó haciendo que la Iglesia 
representara aquí a toda la humanidad. También está excluida la relación de toda la primera 
estrofa (en el sentido del autor de la carta) con la nueva creación (Zeilinger, Der Erstgebore- 
ne, 188 s; 204 s; Burger, Schópfung, 66 [cf. p. 61 s]; en contra Schweizer, Forschung, 183 s) o 
la aplicación del v. 18a a una Iglesia preexistente (Houlden 171, cf. Gibbs, Creation, 105 s) o 
al Preexistente definido ya como cabeza de la futura Iglesia. Cf. nota 123, 669 a 671. 

113. E. Schweizer, ThWNT VII, 1035, 41-1036, 13; 1038, 11-14; 1051, 36-38 (cf. más 
adelante, nota 415). ¿Se trata de verdaderos lugares paralelos (Ernst 169)? No es del todo se- 
guro el que en Filón aparezca como cabeza del cuerpo cósmico el logos (Quaest in Ex 2, 117, 
lo cual ha podido ser reelaborado por parte cristiana [ahora también Kehl, Christushymnus, 
9% s]) o el cielo (Som 1 114). La frase Órgica sobre Zeus como cabeza, cuya cita en Aristóbulo 
no deja de suscitar dudas (N. Walter, Der Thoraausleger Aristobulos, 1964 [TU 86], 112 s) 
aparece también en el Pseudo-Aristot. Mund, 7 (100 d.C.?) y todavía se encuentran resonan- 
cias de la misma en Jos, Ap 11 190 (después en nota 151). Con respecto al cosmos como cuer- 
po divino, cf. nota 141. 
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1, 24; 2, 19). Para atribuir, pues, el añadido «de la Iglesia» al 
autor del himno habría que contar con las siguientes hipótesis 
improbables: 1. el autor del himno llevó a cabo una reelabora- 
ción sistemática de los enunciados paulinos, hablando de «cabe- 
za» y de «cuerpo»; 2. no habla del cuerpo de Cristo, sino de «el 
cuerpo»; 3. en la estrofa que trata de la creación y conservación 
del cosmos nombra ya a la Iglesia, pero la deja de lado en la se- 
gunda estrofa, que describe la redención, donde se podía esperar 
que la mencionase, y así sólo aparece como tema en el comenta- 
rio «y vosotros...» (v. 21); 4. emplea el estilo del autor de la car- 
ta, con explicaciones poco conexas. Los tres primeros puntos 
son, por el contrario, evidentes si el cuerpo significaba en el him- 
no el cosmos, como también el cuarto si «Iglesia» es un añadido 
del redactor de la carta. | 

Es seguro, pues, que en este pasaje el cambio de la afirma- 
ción cósmica a otra afirmación referida a la Iglesia se debe al 
autor de la carta y entonces aparece con claridad en la alusión a 
la «sangre de la cruz» un estrecho paralelismo con esta circuns- 
tancia. El paralelismo tiene su lugar adecuado en la segunda 
estrofa, que trata de la reconciliación; pero desde la primera 
línea de esta estrofa la reconciliación del universo se atribuye al 
Resucitado y a la inhabitación de la plenitud en él. El comentario 
del autor, en cambio, adopta el mismo verbo, tan extraño (cf. p. 
83), pero referido a los hombres como objeto de la reconciliación 
y, por ello, referido a la muerte de Jesús (v. 21 s). Esta rein- 
terpretación de un enunciado sobre el cosmos en un enunciado 
sobre la Iglesia muestra, pues, el mismo fenómeno que la adición 
de la Iglesia en v. 18a. Tal es la teología del autor de la carta a 
los colosenses, que se trasluce, como en los v. 21 s, en los v. 12- 
14 114, A ella pertenece también la alusión típicamente paulina a 
la cruz, que se repite en 2, 14 (cf. nota 185). El atribuir tal alu- 
sión al poeta del himno implicaría, a su vez, las siguientes impro- 
babilidades: 1. este poeta es un autor paulino; 2. posterga la cruz 
frente a la resurrección, por la razón que sea; 3. no menciona a 
los hombres, que aparecen en todos los pasajes como objeto de 
esta reconciliación (por ejemplo en Rom $5, 10 s; 2 Cor 5, 15-21; 
cf. Rom 15, 5); 4. repite «por medio de él»!!3 en una forma gra- 
maticalmente extraña. Está claro, a la inversa, que el redactor de 


114. También Pablo presenta ciertas analogías objetivas. El enunciado cósmico que se 
refiere a aquel que llama a la vida a los que están muertos y que confiere el ser a los que no 
existen, lo reinterpreta en el contexto de Rom 4, 17 como justificación del pecador. 

115. La supresión en BD*, etc., representa una simplificación posterior. 


20 
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la carta gusta de combinar expresiones empleadas por Pablo, y 
se puede observar que al final de una interpretación aparece de 
nuevo el hilo mediante repetición de lo anterior. La tensión teo- 
lógica entre la sorprendente idea de una reconciliación del uni- 
verso y de su conexión con el Resucitado, por una parte, y la alu- 
sión concurrente a la sangre derramada en la cruz, por otra, debe 
atribuirse, pues, a la reinterpretación hecha por el autor de la 
carta. 

Menos segura es la solución en los otros dos casos. La enu- 
meración de los poderes en el v. 16 es muy singular. La oposi- 
ción «visible/invisible» no es paulina, como tampoco lo es la de 
«tronos y dominaciones». Esto se puede atribuir tanto al autor 
del himno !!6 como al de la carta. Dentro y fuera del nuevo testa- 
mento, los «elementos» nunca aparecen alineados con los pode- 
res angélicos; no se alude, pues, a éstos. Los poderes aquí men- 
cionados tampoco se identifican con los «ángeles» venerados por 
los colosenses (cf. p. 138). Y la enumeración típicamente judía de 
los poderes está en contradicción con la concepción griega del 
cosmos como «visible e invisible», ya que aquí sólo se menciona 
lo invisible 1”. La reinterpretación de «lo visible y lo invisible» a 
la mentalidad judía y, al mismo tiempo, la referencia al temor de 
la comunidad ante los «principados y las potestades» (cf. 2, 10) 
habría que atribuirlas, en consecuencia, al autor de la carta, que 
conecta así el himno a la situación concreta de Colosas. Para 
él es importante, contrariamente al himno, que los «principados 
y las potestades» sean sometidos y no reconciliados precisamen- 
te. Para él, Cristo es, frente a éstos, «el primero» (1, 18c) o «la 
cabeza» (2, 10), el que los vence y los pasea consigo en el cortejo 
triunfal (Q, 15). Con esto está dicho todo lo esencial sobre la 
primacía de Cristo en el v. 18c 118, Mientras que el himno subra- 
ya, con la proclamación de Cristo como cabeza del cuerpo, su 
unidad con el mundo, que se unificó y —según la segunda estro- 
fa— se reconcilió en él, el autor de la carta interpreta esto como 


116. Así Lohse 80 s. "Opatós es, por lo demás, un hapaxlegomenon del nuevo testa- 
mento. Paralelismos judíos y cristianos en la enumeración de las potencias espirituales, véa- 
se en nota 224. Póhlmann se cuestiona en ZNW 64, 66 si el autor de la carta no ha puesto 
los cuatro poderes angélicos en lugar de las obras de la creación que se mencionarían origi- 
nariamente. 

117. A no ser que «tronos» y «potestades» se refiera a los poderes políticos, como ha- 
ce Houlden 163 (cf. p. 241 s); en contra, más adelante en nota 180. 

118. Ilpwrteúsiw aparece sólo aquí en el NT. Eclo 24, 6 Sc podría ofrecer un pasaje pa- 
ralelo en cuanto al significado (Glasson, NT 11, 154 s) lo que sigue siendo muy improbable. 
Ernst 175 considera como añadido la expresión «el Dios invisible» (v. 15) y estima que la 
alusión al cielo y a la tierra del v. 20 es texto redaccional. 
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dominio sobre los poderes. La diferencia no tiene por qué seña- 
lar necesariamente diversos estratos; pero coinciden también 
aquí las razones formales y de contenido y hacen presumir dos 
añadidos del intérprete. 


Este análisis, en especial la eliminación de la teología de la cruz del himno, se ha puesto en 
tela de juicio recientemente, con la hipótesis de que el himno procede de la expresión radical- 
mente cristiana sobre la reconciliación en la cruz, arrancando en cierto modo de su segunda 
estrofa 119, al igual que la doctrina veterotestamentaria de la creación se formó como conse- 
cuencia de la confesión de la acción histórica redentora de Dios (cf. nota 187). Ahora bien, es 
cierto que el nuevo testamento hace referencia a la mediación de Cristo en la creación para 
describir la «dimensión» de aquel a quien la comunidad ensalza como su salvador. Pero 
queda pendiente el problema de lo que hay que entender por esa salvación. Por los pasajes 
paralelos tanto judíos como neotestamentarios (cf. p. 71 s) cabe esperar precisamente afirma- 
ciones sobre la resurrección o la exaltación y sobre una paz sellada con la naturaleza. En 
cuanto a la posible alusión al día de la reconciliación (cf. nota 158), hay que notar que los pa- 
sajes paralelos mencionados están sólo en el marco y no en el himno y, sobre todo, que el te- 
ma de la creación apenas aparece en ellos. Pero si se admite que sólo la primera estrofa, sobre 
li que existen muchos paralelos helenístico-judíos, es tradicional, y la segunda en cambio fue 
añadida (por Pablo), entonces no sólo hay que suponer que ya la primera estrofa fue comple- 
tada (¿en v. 167?.18a), sino que también la segunda fue reelaborada posteriormente (en base a 
la carta a los efesios aparecida simultáneamente), pues de lo contrario la frase sobre la 
primacía de Cristo (v. 18c) y la alusión a la sangre derramada en la cruz no se podrían explicar 
con la torpe repetición de «por medio de él» 120. Esta es una hipótesis muy improbable, que 
tampoco explica el origen de la idea de «cabeza» del cuerpo de Cristo en v. 18a. 

Otro intento de reconstrucción supone también tres estratos. Según el mismo, el texto ori- 
ginal diría solamente: «El cual es la imagen, el primogénito de toda la creación, porque en él 
fue creado todo, lo visible y lo invisible. El cual es el principio, el primogénito de los muer- 
tos, pues en él moró toda la plenitud, abarcando el cielo y la tierra». Todo lo demás sería 
complemento del autor de la carta, salvo la referencia a la Iglesia (v. 18 y 24) y la alusión a la 
sangre derramada en la cruz (v. 20), que serían glosas de un lector posterior. Esos tres estratos 
existirían también en 2, 9-15 121, La hipótesis es digna de atención; ofrece la ventaja de poder 
referir claramente la «plenitud» al universo que, hecho desde Cristo, desemboca finalmente 
en él y que sería idéntico con «lo visible y lo invisible», con «la tierra y el cielo», Pero la cues- 
tión de la inexistencia de una cesura en el texto actual entre la primera y la segunda estrofa 
debe tener otra respuesta, a mi juicio (cf. p. 79); y el hecho de que tanto el autor de la carta 
como el supuesto glosador sean paulinos, de forma que éste inserta la cruz en 1, 20, mientras 
que aquél la interpreta en 2, 14 en base a su concepción cósmica, gracias al material existente, 
demuestra la dificultad de separar estos dos estratos. Habida cuenta que tampoco hay por 
qué solucionar de una manera automática todas las incoherencias lógicas de un himno me- 
diante el método histórico-literario, siempre que no aparezcan de una manera manifiesta, y 


119. Ernst 177 (ibid., 175 analiza si la mención a la cruz podría ser originaria); Id., Ple- 
roma, 90 (donde se piensa en la redención llevada a cabo en la resurrección); Wengst, For- 
mein, 177-179; Láhnemann, Kolosserbrief, 41. 

120. Así Benoit, Hymne, 248-250. Se ocupan de esta tesis: Schweizer, Forschung, 184- 
186. Una propuesta semejante de J. Jervell (¡MAGO DET. Gen 1, 26 im Spátjudentum, in der 
Gnosis und in den paulinischen Briefen 1960 [FRLANT 38], 211) es rechazada por Ahrens, 
Diskussion, 243 s, 

121. Burger, Schópfung, sobre todo 56-59, 98-101, 108-111; sobre la explicación de «ple- 
nitud» referida al universo, ¡bid., 48 s; sobre las correcciones del glosador en 1, 22-24, ibid. , 
74-78. Según Burger también la primera estrofa desempeña la función de servir de base a la 
segunda (ibid., 52). 


15 


62 El himno y su marco (1, 12-23) 


que el supuesto de una redacción después de la composición de la carta es bastante precario, 
difícilmente se puede imponer esa radical (y original) interpretación. 


En una primera estrofa se ensalza, pues, a Cristo porque en 
él, por él y para él tuvo lugar la creación, idea que la estrofa in- 
termedia completa diciendo que, por ser él el modelo y la cabeza, 
el cosmos tiene consistencia; en la segunda estrofa es celebrado 
como el Resucitado; en él, por él y para él se produce la reconci- 
liación del mundo con la presencia de la «plenitud» divina. No se 
puede decir con certeza si las adiciones de 16b y 18c formaban 
parte o no del conjunto; la cuestión no tiene en sí gran importan- 
cla, aunque sin ellas el sentido teológico está más diferenciado. 


(1) El himno original: (a) Primera estrofa (1, 15-18a) 


Explicación 


Antes de la oración de relativo (literalmente: «El cual es... la 
imagen»; asimismo en el v. 18b: «El cual es... el principio») de- 
bió de existir una introducción, presumiblemente un cántico de 
alabanza, en el que es posible que apareciera el título de Hijo (cf. 
p. 50). Como primer predicado de Cristo aparece el de «imagen 
de Dios invisible». Parece que el predicado está relacionado con 
la cuestión de la cognoscibilidad de Dios, tanto más que 2 Cor 4, 
4 (cf. 3, 18) hace observar, en la misma línea, que la gloria de 
Cristo como «imagen de Dios» resplandece en la predicación del 
apóstol '2. Pero esto no es suficiente, pues no se habla aquí del 
Jesús terreno, sino del mediador preexistente de la creación 123. 
¿Cómo puede ser este mediador «imagen de Dios»? «Imagen» en 
este sentido no es sólo la manifestación visible del Invisible 124 y 
desde luego no lo es en sentido platónico, en el que la imagen es 
concreción, materialización y, por tanto, implica una limitación 
de la «idea» celeste 125, Sab 7, 25 s describe así la plenitud de la 


122, Personalmente entiendo 2 Cor 3, 18 como que el apóstol, al igual que un espejo, 
«refleja» el esplendor y la gloria de Cristo de cara a sus oyentes (con J. Dupont, Gnosis, 
Louvain 31960, 119 s) y de esta forma, al igual que los oyentes que aceptan el mensaje, se 
transforma en «la misma imagen» (E. Schweizer, 2 Cor 3, 12-18, GPM 26 [1971] 89). 

123. Kehl, Christushymnus, 99 (cf. 77 s) insiste en que la preexistencia se sigue solamente 
de la confesión sobre la actividad creadora de Cristo y que no es algo que se haya recogido 
mecánicamente de las afirmaciones acerca de la sabiduría. Caird (176-180) aplica v. 15 al Je- 
sús terreno. 

124, La expresión «invisible» es sólo helenista y no es muy certera, puesto que así Dios 
queda alineado con el mundo, en el cual existen cosas visibles e invisibles, 

125, Así puede Plutarco, poco después, justificar la adoración al rey de los persas. En él 
aparece Dios igual que se manifiesta en el sol, pero sin identificarse con él. El rey es (sólo) su 
eix0v (Them 27 [I 125c]; más amplio en Schweizer, EKK 1, 11, nota 12). 
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presencia de Dios en su «sabiduría»: «Es efluvio del poder divi- 
mo, emanación purísima de la gloria del Omnipotente; por eso 
nuda inmundo se le pega. Es reflejo de la luz eterna, espejo 
nítido de la actividad de Dios e imagen de su bondad». Brillo, 
resplandor, reflejo son términos afines a los contextos de 2 Cor 
3, 18-4, 6 y Heb 1, 3. No hay que pensar, pues, en un tránsito 
gradual de Dios al mundo, de forma que con la paulatina 
concreción (y consiguiente limitación) Dios se transforme en 
mundo. Filón defiende precisamente la invisibilidad del Logos en 
cuanto «imagen» de Dios 1%. Sólo el mundo como «imagen» de 
la «imagen de Dios» aparece en forma visible. 

Pero ¿cómo se puede hablar de una «imagen invisible»? 
Evidentemente, sólo a condición de que la función de la imagen 
no sea, al menos primariamente, la de dar a conocer lo invisible 
para los hombres. ¿Cómo es esto posible? Ya Sab 7, 25 s 
describe la imagen en una terminología dinámica como «eflu- 
vio»; éste representa la actuación y la bondad de Dios; por tan- 
to, su acción creadora y redentora. Según 2 Cor 3, 18, la ima- 
gen conforma a los otros según la propia figura. Por eso Filón 
se interesa por el movimiento que conduce de la imagen origi- 
naria de Dios a su reproducción, el Logos, y que hace que éste 
se convierta de nuevo en el troquel para el mundo. El Logos 
como «imagen de Dios» es el «órgano» que realiza la acción 
creadora del mundo mediante Dios 12”. Filón no considera esto 
como una emanación ininterrumpida; su fe en la creación corri- 
ge así tales concepciones. Otro tanto y con mayor razón hay 
que decir de Pablo y del autor de la carta a los colosenses y a 
los hebreos. Cuando el autor, o quizá el mismo himno, pone 
tanto énfasis en la primacía de Cristo sobre todos los otros po- 
deres, ese mal entendimiento debe excluirse absolutamente 12, 
Sin embargo se dijo de la sabiduría que Dios creó el mundo a 
través de ella (Prov 2, 19). Ella es como el maestro de obras de 


126. La sabiduría es «imagen, principio y visión de Dios» = «el arquetipo» (también 
Som 1, 232) de la sabiduría terrena como «copia» de aquélla (Leg A1/ 1, 43), y también la idea 
inmaterial (Som 1, 79) subordinada al «modelo originario» (Seiyua), Dios, pero eixWv y Ta- 
páseryua de los demás (munñuarta, Leg All TI, 96; II, 4). Cuando no habla con precisión de 
la sabiduría como «imagen de Dios», Filón puede interpretar, sin proponérselo directamente, 
la «imagen» como «copia»; así lo sensible es la copia de lo espiritual (Plant, SO), o el hombre 
es la copia de Dios (Op Mund, 71.146; Omn Prob Lib, 62; cf. Migr Abr, 40; Ebr, 133; Abr, 
3;, Spec Leg 1, 171; IT, 237; Decal, 101; Det Pot Ins, 87; Praem Poen, 29,114; Vit Mos, II, 
65). Más citas en nota 108 y 387. Cf. E. Schweizer, ThWNT IX, 464, 28-465, 6. 

127. Testimonios en Schweizer, EKK 1, 12, notas 18-20: Leg 411 1, 96; Op Mund, 24 s; 
etc. (cf. más adelante nota 133). 

128. Esto lo subraya Kehl, Christushymnus (véase antes, nota 123). 
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Dios (Prov 8, 30) 12. Para el judío y para la comunidad cris- 
tiana era algo obvio e indubitable, sobre la base del antiguo tes- 
tamento, que se puede conocer a Dios por su creación. Pero es- 
to no anula en lo más mínimo la distinción entre el creador y la 
criatura, y la expresión que viene a continuación coloca 
inequívocamente a Cristo en el plano del creador. «Imagen» no 
es, como para el lector actual en general, algo que sólo se iden- 
tifica con el objeto reproducido en el perfil y la apariencia, 
pero que por lo demás es totalmente diferente, por ejemplo el 
papel fotográfico con respecto a un cuerpo vivo. La «imagen» 
forma parte, ya en el lenguaje religioso de los griegos, de la na- 
turaleza de aquello que representa; en la imagen se hace presen- 
te lo representado 1%. El hecho de participar en el acto creador 
diferencia a Cristo de la criatura y justamente por eso es, en 
tanto que «imagen de Dios invisible», la revelación de éste. No 
se puede conocer, pues, la creación como obra del creador al 
margen de Cristo (cf. p. 69 s). Pero esto significa que Cristo es 
«imagen de Dios» de otro modo que «el hombre nuevo... a 
imagen de Dios» (3, 10); el esquema de Cristo como segundo 
Adán apenas tiene relevancia 131. En el lenguaje moderno habría 
que hablar de «representante» o de «manifestación de Dios». 


129. El griego utiliza el dativo instrumental; sin embargo 3 puede ser traducido per- 
fectamente por ¿v o por día (Sal 103, 24 LXX: «todo lo has creado en sabiduría»). Según 
Job 28, 23-27 la sabiduría es como el plano arquitectónico de Dios en el que está conteni- 
do el mundo que hay que crear. Los rabinos también explican así que Dios ha creado el 
mundo «en sabiduría» (Targum Neofiti I sobre Gén 1, 1, editado por A. Díez Macho, 
Textos y Estudios 7, Madrid 1968, 3), porque Prov 8, 22 designa a ésta como «principio» 
(«en el cual», según Gén 1, 1, Dios creó el cielo y la tierra, Bill II, 356 s). Filón entiende 
la sabiduría como el «lugar» del mundo (Op Mund, 16-20; cf. Som 1, 62-65; E. Schwei- 
zer, ThWNT VII, 1051, 41-1052, 9; L. Wáchter, Der Einfluss platonischen Denkens auf 
rabbinische Schópfungsspekulationen: ZRGG 14 [1962] 42-50). Con respecto a su influen- 
cia véase nota 664. Burney, JThS 27, 175-177 quería entender incluso los v. 15-18 como 
una meditación sobre las primeras palabras de la Biblia. Ciertamente se puede traducir 2. 
por év, Dlú y el y P"WNRA por TPÓ TÁVTOV, TÁ TÁVTA, XEQUAÑ O ÁAPyA. Pero el carác- 
ter judeo-helenístico del himno es evidente y G4pxí no aparece hasta la segunda estrofa. A 
lo más sería posible que este tipo de interpretaciones teóricas se hallasen en el trasfondo 
subconsciente del himno: sin embargo los textos judeo-helenísticos son mucho más próxi- 
mos. Para mí personalmente, prescindiendo totalmente de la fecha incierta de los dichos 
de Henoc, resulta cuestionable el que se diera una asociación entre la sabiduría precris- 
tiana y el Hijo del hombre (así también Lohse 87, según Hen et 42, 1 s; 49, 1.3; F. 
Christ, Jesus Sophia, 1970 [AThANT 57], 54-56, 70, 141-143, 147 s, 153). Es posible que 
en Hen et 48, 10 (52, 4) se aplicasen, de manera secundaria, rasgos del Mesías al Hijo del 
hombre (K. Miiller, Menschensohn und Messias: BZ 16 [1972] 169-171). En el estrato pro- 
bablemente primario (ibid., 165-167), es sólo la sabiduría la que revela al Hijo del hombre 
(48, 7). 

130. H. Kleinknecht, ThWNT Il, 387, 16-32; lo mismo en el NT (G. Kettel, ibid., 
393, 26-40). Cf. más adelante, p. 212 y Lightfoot 143 (aduciendo pasajes patrísticos). 

131. Donde la sabiduría aparece como imagen de Dios, no hay referencia alguna a 
Gén 1, 26 y viceversa (Jervell, [MAGO DEI fnota 120], 50). 
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Más ardua resulta la expresión «primogénito de toda la crea- 
ción» 132. Esto no puede significar, según lo expuesto, que Cristo 
sea el primer miembro de la creación; hay que entenderlo, pues, 
comparativamente: «antes que... antes de todos...»?%%, como 
expresión afín a la designación rabínica de Dios como «el ade- 
lantado del mundo» 1%. En todo caso, esta contraposición que 
jugó un papel tan relevante dentro del contexto de la disputa 
urriana (cf. p. 213 s), no aparece quizá en el el himno con tanta 
fuerza; pero, cuando menos, el primogénito, como demuestra ya 
la continuación y el paralelismo con «el primogénito de los 
mucrtos», es aquel que lleva a cabo el devenir y el proceso de to- 
dos los seres que le siguen. No es, pues, simplemente el primer 
objeto pasivo de la acción de Dios, sino sujeto activo en la exten- 
sión de esta acción a las criaturas que le siguen. Tampoco bajo 
este aspecto cabe pensar en Adán, que por lo demás aparece muy 
raramente calificado de «primogénito». Ya en el antiguo testa- 
mento la expresión «primogénito» no incluye necesariamente 
hermanos sucesivos, sino que expresa sólo la situación especial 
del amado del Padre 199, Aquí se puede preguntar hasta qué pun- 
to el título mesiánico de «el primogénito» (Sal 89, 28) va 
implícito en esta designación *%; el título se ajusta en todo caso 
al puesto que ocupa el «hijo» subordinado al Padre, pero inequí- 
vocamente superior al mundo y que pertenece totalmente al 
Padre. Ahora bien, ya Rom 8, 29 muestra la conexión entre 
«imagen» y «primogénito» como predicados de Cristo. El texto 


132. Cf. A. Hockel, Christus der Erstgeborene. Zur Geschichte der Exegese von Kol l, 
15 (Dússeldorf 1965); Uberblick, 31-33. Con respecto a la ausencia de artículo, cf. A. T. Ro- 
binson, A Grammar of the Greek New Testament..., New York 1914, 772. Bl-Debr 275, 3 en- 
tiende: todo lo creado. 

133. Cf. rpwrtóc nov Jn 1, 15.30; rpowtótoxOS ¿yo  0ú 2 Sam 19, 44 LXX (A. W. Argy- 
le, Colossians 1.15: ExpT 66 [1954/55] 61 s y 318 s; cf. H. G. Mescham, o.c., 124 s). Mientras 
que Aristóbulo (Eus Praep Ev XIII, 12, 11; cf. Walter, Aristobulos [nota 113], 66 s) sólo afir- 
ma «antes que todo fue creada la sabiduria»; Eclo 24, 9, dice que ella existe «desde la eterni- 
dad» de manera tal que «no terminará hasta la eternidad»; Prov 8, 22, asegura que Yahvé la 
«creó como a la primera de sus obras» y por eso existía ya en la creación (8, 27-30; también Sab 
9, 15.9; Eclo 24, 3 [?]). Según Filón en Fug Inv, 109, Dios es el Padre y la sabiduría es la madre 
a través de la cual todo ha surgido (también en Det Pot Ins, 54; Ebr, 30 s); cf. Leg Al 1, 49; 
Rev Div Her, 199 y al logos lo considera como instrumento de Dios (Cher, 127). 

134. Bill III, 626. El que se llame una vez a Dios «primogenitus totius mundi» (Chr. 
Schóttgen, Horae Hebraicae 1, Leipzig 1733, 922; citado en Lohse 56, nota 3), no dice gran 
cosa, pues se trata de un rabí del s, XIII (ibid. 1, 1742, 791). En ese caso estaría más cerca 
Eclo 24, 3 (cf. 5) donde los autores latinos leen «promogenita ante omnem creaturam» (Glas- 
son, NT 11, 155 s), formulación que, por supuesto, está confeccionada bajo la influencia de 
Col 1, 15 (cf. nota 675 y p. 210 s). 

135. W, Michaelis, TARWNT VI, 876, 36 y nota 30; 874, 32-875, 15; Bill III, 626; Adán 
como «primera criatura»: Sab 7, 1; 10, 1. 

136. A Schlatter, Gottesgerechtigkeit, Stuttgart 1935, 283; MiHb!12, 113; Kehl, Chris- 
tushymnus, 87 s; Filón, Agr, 51; Conf Ling, 146; Som 1, 215. 
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afirma las dos cosas: que Cristo configura a los creyentes a su 
imagen, la cual permite seguir como hermanos, y que realiza la 
voluntad de Dios, en cuanto primogénito colocado evidentemen- 
te al frente de todos !%”. En la misma dirección apunta Heb 1, 6, 
que interpreta el título, con frases de los salmos, como primacía 
sobre la naturaleza y sobre los ángeles y lo desarrolla en v. 10 
con la referencia a la acción creadora de Cristo. Ap 1, 5 ensalza 
a Cristo como «testigo fiel, primogénito de los muertos y sobera- 
no de los reyes de la tierra», y en 3, 14 como «testigo fiel y ve- 
raz, el principio de la creación de Dios». El Logos es según Filón 
«el primogénito», el «vástago» (mesiánico) vaticinado en Zac 6, 
12, el hijo mayor de Dios, indiferenciable de su «imagen», que, a 
imitación del Padre, produce y lleva a cabo la creación según 
«prototipos arquetípicos» o «modelos» (de las cosas a crear). No 
se puede comparar directamente con Col 1, 15, ya por el hecho 
de que ambos pasajes no utilizan la misma palabra 1%, pero hace 
ver el trasfondo desde el que es preciso entender estas frases 132, 

El primer versículo, pues, ensalza a Cristo presentándolo en 
la línea del Logos de los escritos judeo-helenísticos como aquel 
por cuyo medio Dios, radicalmente inaccesible, crea el mundo y 
se comunica al que no puede verle directamente. Como de- 
muestra la forma de presente del verbo, la comunidad ensalza 
con cánticos al Glorificado como «imagen» y «primogénito». No 
se trata, pues, de una narración de historia de la salvación, sino 
de una alabanza que expresa lo que Cristo es de modo perma- 
nente para la comunidad: aquél mediante el cual Dios se hace 
cognoscible, inteligible en su creación. 

Esto aparece expuesto en la fórmula sobre el universo, muy 
difundida por entonces; no menos de cuatro veces se habla del 
«universo», y tres veces del «todo» (sin contar el v. 18) 1%. En la 


137. P. v. d. Osten-Sacken, Rómer 8 als Beispiel paulinischer Soteriologie, 1975 
(FRLANT 112), 281. 

138. Hockel, Christus (nota 132) 41 s. En Filón aparece siempre (excepto en un pasaje) 
rpwotóyovoc: Conf Ling, 62 s; 146; Agr, 51; Som 1, 215; cf. Deus Imm, 31 s (y antes en la no- 
ta 126). Más datos en F. W. Eltester, Eikon im Neuen Testament, 1958 (BZNW 23), 39; H. 
Willms, EIKON. Eine begriffsgeschichtliche Untersuchung zum Platonismus 1: Philon von 
Alexandria, Múnster 1935, 80. 

139. En último término esto procede de la descripción de Platón del cosmos visible como 
«imagen de lo espiritual», como «Dios perceptible» y como «unigénito» (Tim 92C; cf. 34A); 
aunque en el judaísmo esto es la «palabra» de Dios y no el mundo, mientras que en el NT es 
Cristo. 

140. Póhlimann, ZNW 64, 57 s; paralelos judíos y helenísticos 58-74; para analogías ara- 
meas: P. Stuhlmacher, Erwádgungen zum Problem von Gegenwart und Zukunft in der pauli- 
nischen Eschatologie: ZTHK 64 (1967) 442, nota 42. A diferencia de Rom 11, 36, la expresión 
está referida aquí a Cristo; pero cf. ya 1 Cor 8, 6 (R. Kerst, 1 Cor 8, 6 - ein vorpaulinisches 
Taufbekenntnis?: ZNW 66 [1975] 135) y más adelante, nota 160, también p. 171. 
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Iundamentación de estas frases se hace referencia, en forma de 
pasado, a la acción de Dios. Cristo, pues, no es sólo símbolo o 
cifra de una esencia inmutable de Dios, que se puede describir y 
explicar, sino que da a conocer a Dios en acción, actuando en 
el mundo. Pero se debe traducir «en él» y no «por medio de 
él», lo cual será de suyo posible desde el punto de vista de la 
terminología bíblica, ya que el v. 16 final distingue entre «por 
medio de él» y «con vistas a él», y el v. 19 dice «en él» 
inequívocamente en su genuino sentido local. Asimismo el v. 17 
apenas se puede entender en sentido meramente instrumental. 
Detrás de él subyace la visión judeo-helenística del Logos como 
el «lugar» donde el mundo vive, y detrás de esta visión está la 
idea estoica del cosmos como el cuerpo henchido de Dios e in- 
merso en él 141, Aunque la expresión concreta «lo visible y lo in- 
visible» se atribuye al redactor, no se trata sólo del mundo de 
las ideas de Platón; se advierte más bien la concepción de Dios, 
muy difundida en el pensamiento griego desde el estoicismo, co- 
mo aquello que lo engloba todo, de forma que Cristo represen- 
ta en cierto modo la esfera en la que el mundo fue creado y es 
conservado. Ya las tesis estoicas se entendieron posteriormente 
como afirmación sobre la acción creadora de Dios (cf. nota 
309). En el judaísmo, con su fe en la creación, no viene a cuen- 
to en absoluto una implicación de Dios y cosmos !%. También 
en Col 1, 16 enlaza un verbo no de ser, sino de obrar, con el 
complemento «en él», y este «en él» se interpreta al mismo 
tiempo como «por medio de él», que sugiere el origen en el ac- 
to de la creación 1%, y «con vistas a él» que sugiere la consuma- 
ción en la acción futura de Dios. Aquí se emplea el tiempo per- 
fecto en lugar del aoristo. Lo acontecido en el acto creador de 
Dios sigue su curso, como indica el v. 17b. 

La fórmula «con vistas a él» es nueva frente a la literatura sa- 
piencial judía. Deja traslucir la orientación escatológica de la co- 
munidad neotestamentaria; incluye, además de la alusión al ini- 


141. E. Schweizer, ThAWNT VII, 1029, 17-24 (Platón); 1031, 20-22 (Aristóteles); 1034, 
10-14 (estoicismo primitivo); 1037, 2 (Séneca); 1041, 25 s (ensayos sobre la escuela estoica) y 
notas 129 y 415. 

142. Procedente de las máximas estoicas (H. Sasse, ThWNT III, 876, 14-26; E. Schwei- 
zer, TAWNT VII, 1036, 18-28) e introducido en su día en Eclo 43, 27. 

143. Pero falta (como en 1 Cor 8, 6) «de quien»; Cristo no es (excepto en Heb 1, 10) 
creador, sino mediador de la creación. Prat, Théologie 1, 347 recuerda al logos como «lugar» 
del cosmos futuro (cf. nota 664) y distingue entre causa eficiente («por medio de»), ejemplar 
(«en») y final («para»). Alting 394a, por el contrario, entiende «en» remitiéndose al hebreo, 
como puramente instrumental. 
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cio «por su medio» y la continuidad «en él», el objetivo 1%; y no 
sólo el modelo sobre el que todo fue creado 1%. Esto significa 
que el mundo no se puede concebir en sentido estoico, como pre- 
sencia permanente de Dios, sino como un signo de su acción, que 
llega desde la creación hasta la consumación. Incluye también 
expresamente el «cielo» en la creación. No existe, pues, ese lugar 
supremo, el «éter», como parte del mundo donde se hace presen- 
te sin más la perfección divina y la plena felicidad de Dios. Tam- 
bién el cielo es cielo por la acción de Dios. También lo invisible, 
el mundo de los ángeles, fue creado por él. Así lo proclaman ya 
las oraciones hímnicas de la sinagoga de la diáspora, tal como se 
encuentran en la Biblia griega **, Tal es la base de esta primera 
estrofa. Pero si esta acción de Dios tiene lugar en Cristo, ello sig- 
nifica que esta acción, englobada en él, debe interpretarse como 
acción gratuita, orientada a la salvación del hombre. 

Sólo a partir de aquí se puede hablar, en los tres breves ver- 
sos que siguen, sobre la conservación de la creación. Se afirma 
una vez más la referencia del mundo a la acción de Dios en Cris- 
to, diciendo que éste le precede en el tiempo !* y le sobrepasa en 
rango (como «cabeza»). Sólo así puede ser ensalzado como aquel 
que da cohesión al mundo y lo preserva de la disgregación !*, El 
nuevo testamento se suele interesar más por la condición perece- 
dera del mundo que por su consistencia. Ahora bien, aquí no se 
garantiza simplemente la consistencia del mundo, sino que se 


144. De manera semejante Eclo 24, 9 (nota 133). Filón, Cher, 125 añade la finalidad a la 
causa eficiente, material e instrumental; sin embargo en Spec Leg 1, 208 gic Ev designa la meta 
que está después de la conflagración universal y del nuevo devenir del mundo (cf. más adelan- 
te nota 308). Anaximandro declaró, al parecer, que todo procede (de lo indeterminado) y 
vuelve a lo indeterminado (Diels 1, 85, 1 ss, no citado hasta el s. VI d.C.). En Séneca, Ep, 65, 
8 se encuentra «ad quod» y los rabinos hablaban (en el s. III d.C.) de que el mundo fue crea- 
do con vistas al Mesías (Bill. 111 626). 

145. Así por ejemplo en MAnt 4, 23: 0 púcic, dx 6500 rávta dv gol TávTA, sig oe TÁVTO, 
palabras que sólo describen «la armonía que descansa en sí misma» (Lohse 91, cf. Kehl, Chris- 
tushymnus, 100 s). Comparar Opiano (s. M/III d.C., edit. por F. $. Lehrs, Poetae Buccolici et 
Didactici, Paris 1831, Halieutica 1, 409; Zed nátep, de Se ce rávta xal dx cédev ¿ppilovtan) y 
papiros de magia (de fecha incierta) en Lohse 88, nota 6 y Lohmeyer 59, notas 1 y 3. 

146. 1 Crón 29, 11 s; Est 4, 17b-d (añadido); Neh 9 (=2 Esd 19), 6; Hen griego 9, 5 s; 
Póhlmann, ZNW 64, 71 s. 

147. La precedencia temporal es típica del pensamiento veterotestamentario; cf. nota 
133. Como, además, rpó, en la expresión «antes de todo» (Sant 5, 15; 1 Pe 4, 8), siempre 
tiene un acento temporal, es difícil ver un avance sobre el v. 15 en el sentido de soberanía 
sobre todo (así Wagenfúhrer, Bedeutung, 59 s). La forma de presente del verbo se puede 
apreciar también en Jn 8, 58: «antes de que Abrahán existiera, existo yo». 

148. Xuvéctnxev no se encuentra en los LXX, pero está en Pseu-Aristot, Mund, 6 
(397b: «desde Dios y por Dios existe todo») y en Filón, Rer Div Her, 281 (la composición de 
los elementos). Objetivamente más cercano, pero con otra terminología, Eclo 43, 26; ¿v 16yw 
avrod (de Dios) cúyxeito: TÁ TÓVTA, y de manera parecida Sab 1, 7 sobre el espíritu; también 
Filón, Fug Inv, 112; Jos, Ap UI, 190. En relación con el enfático abróc, cf. Lightfoot 153 s. 
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habla de la soberanía de Cristo sobre él. Se habla de él resaltan- 
do el «él», lo cual recuerda el «yo» enfático de Yahvé en el anti- 
guo testamento o de Jesús en el nuevo. Si es cierto que el mundo 
en su pasado, del que procede, en su presente, en el que existe 
ahora, y en su meta, hacia la que se dirige, sólo puede vivir por 
la benevolencia de Dios, también lo es que esta benevolencia de 
Dios tiene un nombre: Jesucristo. 

El texto habla de «el cuerpo» y no de «su cuerpo», y esto 
muestra que se está utilizando una expresión conocida de todos, 
ya estereotipada. En sus orígenes la expresión tenía que referirse 
al cuerpo cósmico. En el lenguaje paulino Cristo nunca aparece 
como cabeza; en 1 Cor 12, 21 la cabeza es un miembro entre 
otros muchos. Zeus, el cielo o el espíritu, y quizá ya el logos, se 
contemplan, en cambio, como «cabeza» del cuerpo cósmico (cf. 
nota 113). Ni el antiguo testamento ni Pablo (1 Cor 11, 3) subra- 
yan la trabazón orgánica o la igualdad substancial, sino la supe- 
rioridad del Señor 1%. Así Jesucristo, en quien «el universo» se 
conjunta, aparece en el himno como aquel en quien tiene lugar la 
acción creadora de Dios y en quien tendrá lugar su acción consu- 
madora, y que por tanto continúa siendo el Señor del mundo, 
entre la creación y la consumación. 


Resumen 


Es fundamental que aparezca el tema de la creación como 
tal. El nuevo testamento presupone la creación en sus textos, pe- 
ro rara vez habla temáticamente de ella. Más importante es aún 
que este discurso de la creación acontezca en un contexto preva- 
lentemente cristológico. La comparación con Hech 17, 22-31 
muestra los modos divergentes en que se entendió el mensaje 
paulino. En el discurso del Areópago domina también la tradi- 
ción judeo-helenística. El discurso se inicia con la creación y 
destaca la subsistencia del mundo «en él»; pero hace referencia 
a Dios, en quien vivimos, y acerca del cual el Pablo lucano 
puede hablar como podrían hacerlo, fundamentalmente, la reli- 
giosidad griega (v. 23), la didáctica (v. 24b.25a) y la poesía (v. 
28) en coincidencia con la doctrina judía sobre la creación. 
También en ese discurso la cristología es el término diferen- 
ciador; pero es un complemento de la teología en la que judíos, 


149. Dt 28, 13; 1 Crón 5, 12; cf. Gén 49, 3 etc; unido a la imagen del cuerpo Test Seb 9, 
4; Filón, Proem Poen, 125 (cf. 114); Jos, Bell, 5, 54. Según Filón, Quaest in Gen 2, 9 el 
hombre es á4pxuxí Tis xepadí lo cual incluye que su corrupción lleva consigo la del resto de la 
creación. 
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griegos ilustrados y cristianos coincidirían: las afirmaciones 
sobre la resurrección y el juicio (v. 30-32). Col 1, 15-18a sabe, en 
cambio, que aun la acción creadora de Dios sólo se puede enten- 
der en referencia a Cristo. Un Dios que no tenga el rostro de 
Cristo no es realmente Dios. Pero esto significa que a Dios sólo 
se le puede conocer verdaderamente en su orientación al hombre, 
es decir, en su iniciativa de amor. El peligro de convertir a Dios 
en una mera cifra o símbolo de todo lo que es expresión de amor 
entre los seres humanos, como el dios Eros representa el fenóme- 
no amoroso humano, se conjura al ensalzar a Cristo como aquel 
que es desde el principio, ya antes de la creación, «imagen» y 
«primogénito», es decir, expresión del movimiento amoroso de 
Dios dirigido al hombre. No es posible, por tanto, conocer a 
Dios en sí y para sí, sino sólo en tanto que «se hace imagen», es 
decir, en su acción, que apunta al Hijo y a través del Hijo al 
mundo. Pero esta acción suya está absolutamente por encima del 
mundo, de forma que todo lo que es amor en el mundo es sólo 
efluvio de su amor pre-mundano, que se da entre él y su «ima- 
gen», entre el Padre y el Hijo «primogénito» 1%. Esto significa 
que el mundo no es conducido desde su origen hasta su meta al 
azar, sino por la voluntad amorosa de Dios. Cristo pasa a ser asi 
el Señor que da sentido a la vida. 


(b) Segunda estrofa (1, 18b-20) 


La segunda estrofa comienza de nuevo con un enlace de rela- 
tivo y con los predicados sobre Cristo paralelos a los del v. 15. El 
«principio» de los caminos de Dios es, según Prov 8, 22, la 
sabiduría, y el nexo con la «imagen» se puede documentar en Fi- 
lón (cf. nota 108). Por eso no se puede traducir simplemente por 
«poder» o «fuerza», sino que se trata del acontecimiento conti- 
nuado del «principio» creador, de la presencia eficiente de Dios, 
que produce de sí mismo, como fuerza creadora, un nuevo deve- 
nir. Este punto aparece ilustrado con la adición «el primogénito 
de entre los muertos» 1%!1, Ap 1, 5 llama a Cristo «el primogénito 
de los muertos» 132; así subraya que es el primero de una serie 


150. Cf. E. Júngel, Gottes Sein ist in Werden, Túbingen 1965, sobre todo 49-52, 83-101; 
también Kasper, Jesús el Cristo, Salamanca 61986. 

151. Así también Calvino. También en la frase de Jos, Ap II, 190 que se armoniza bien 
con la primera estrofa: Ó Ogóc Eye: TA cÚnTTávea ... ápxh «al jéca xai tédoc OÚTOG TÓV 
rávtov significa 4pxñ «principio». 

152. Así también p*, N* aquí. El paralelismo con v. 15 sería así todavía mayor; se 
podría pensar que éx se hubiera podido introducir posteriormente en paralelismo con la 
expresión sobre la resurrección éx vexpóv que aparece unas 44 veces. Pero como vexpóv 
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ulterior 153; Col 1, 18 señala, en cambio, su separación del reino 
de los muertos. De ese modo queda desligado el acontecimiento 
primigenio, como causa que da origen a todo, y la resurrección 
de los otros que vienen después de él. Como Cristo en cuanto 
«imagen de Dios» es el «primogénito de toda la creación», ya 
que todo se creó en él, por él y con vistas a él, también es el pri- 
mogénito de entre los muertos, porque en él, por él y con vistas a 
él debe producirse la nueva creación de una vida partiendo de la 
muerte. Esto ciertamente no se expresa así; en su lugar se habla 
de una reconciliación del universo (v. 20), describiendo de este 
modo, presumiblemente, esta nueva creación escatológica en la 
línea del himno. 

Esta conexión entre la primera y la segunda estrofa concuer- 
da con doctrinas judías. La creación y la pacificación aparecen 
conectadas desde muy antiguo !%%; pero justamente en los docu- 
mentos primitivos se trata, al parecer, de una pacificación de la 
naturaleza, que en el judaísmo incluye naturalmente a los ángeles 
rectores de la misma 1%. Cuando aparecen juntos la creación y el 
culto del templo, sus primeros testimonios destacan la idea de la 
roca del templo (como fundamento del arca de la alianza); ésta 
contiene los canales de desagúe para el agua que inunda la tierra 
e impide una nueva irrupción del diluvio !%, En la oración de 
dieciocho peticiones, las tres primeras súplicas encomian la crea- 
ción, la resurrección y la soberanía del «nombre terrible» de 
Dios; sólo después aparece el tema del perdón de los pecados. 
Pero en la oración de Musaf del Año Nuevo sólo se reza esta 
parte (1-3) y, tras algunas lecturas bíblicas, se entonan la alaban- 
za final y la bendición (16-18) 1%”. También la interpretación que 


siempre figura sin artículo, excepto en dos pasajes procedentes de la tradición (1 Tes 1, 10?; 
Ef 5, 14; además con árró en Mt 14, 2; 27, 64; 28, 7) hay que contar más bien con que esta 
tradición influyera en el autor del himno y explicar el abandono posterior del £x como efecto 
del y. 15 (y de Ap 1, 5). 

153. Así también Rom 8, 29 «primogénito entre muchos hermanos»; 1 Cor 15, 20 «pri- 
micia de los que duermen»; Hech 26, 23 «resucitado el primero de entre los muertos»; cf. 
Heb 2, 14 s. 

154. SNu 6, 26 $ 42 (Rabí Hananya en torno al 70 d.C., Bill I, 216 con nota 1). 

155. Cf. para todo el tema Schweizer, Versóhnung, 487-494, Aunque sólo se tratara de 
la pacificación «en la esfera superior e inferior», o sea, entre los ángeles y los hombres (J. J. 
Meuzelaar, Der Leib der Messias, Amsterdam 1961, 107 s), ello no equivaldría todavía a la 
«comunidad de fe» de la Iglesia que unifica a judíos y a cristianos (¿ibid., 110, 116). Los pasa- 
jes paralelos judios, así como el texto de Col 1, 15-18, donde «todo» fue creado y reconcilia- 
do por Cristo, sobrepasan evidentemente a estos pensamientos. 

156. P. Scháfer, Tempel und Schópfung: Kairos 16 (1974) 122-133. La oración de Mana- 
ses (oda 12 LXX = Const Ap 22, 12) alaba al creador cuyo nombre terrible y alabado cierra 
el abismo. 

157. Bill IV, 211-214 y 1, 158 (RH 4, 5). 
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hace Filón de la fiesta de Año Nuevo combina estrechamente la 
creación y la pacificación entre los elementos de la naturaleza 
(cf. p. 115 s). Los escritos judíos anteriores a 70 d.C. no parece 
que hagan referencia en el Año Nuevo a la reconciliación en 
cuanto perdón de los pecados '%8; en el día de la reconciliación, 
en cambio, se refieren exclusivamente a él y apenas a la crea- 
ción 142; en cualquier caso, ambas fiestas se distanciaban entre sí 
por un período penitencial de diez días. 

Dentro del nuevo testamento, la creación y la resurrección de 
los muertos aparecen ligadas formalmente en Rom 4, 17; la crea- 
ción y la nueva creación mediante el resplandor de la gloria de 
Dios en 2 Cor 4, 6, y quizá la creación y la nueva creación del bau- 
tismo en 1 Cor 8, 61%, que a tenor de la fórmula tradicional de Ef 
5, 14 significa precisamente resurrección de los muertos. En Heb 
1, 3 el texto pasa de los predicados (de la creación) sapienciales de 
Cristo a su elevación a la derecha de Dios, aunque una cláusula 
participial, probablemente redaccional '$!, incluye también la pu- 
rificación de los pecados. 1 Tim 3, 16 no menciona la muerte de 
Jesús, y la recuperación del mundo acontece mediante el viaje 
triunfal del Señor que subió al cielo y recorrió todos los pueblos. 
En Flp 2, 6-11 el himno canta desde la preexistencia, pasando por 
el despojo obediente, hasta la glorificación. Jn 1, 1-18 conoce las 
fórmulas corrientes de la creación que se refieren al Logos así co- 
mo la afirmación de la encarnación (en «gloria» 19), pero nada 


158. Lohmeyer (43-46) intenta comprender el himno partiendo de la fiesta de la recon- 
ciliación. Pero la cita «fundando la paz entre los de arriba y los de abajo» no se encuentra 
en el lugar reseñado. Lo que más se le podría aproximar sería Ber 16b = Bill I, 420 («en la 
familia de arriba y en la de abajo»), aunque allí no se habla ni del día de Año Nuevo ni del 
de la reconciliación. En GenR 3 (con respecto a 1, 4; 3d) que cita Lohmeyer, se habla sólo 
de la pacificación entre la luz y las tinieblas, entre el día y la noche (o sea, ¡dentro de la na- 
turaleza!), y lo que se cuestiona también es si esto puede referirse al día de la reconcilia- 
ción, dado que la formulación de Gén 1, 5 «un (en lugar de : el primer) día» alude a él, 
aunque también se puede referir al sábado o a la presentación del sacrificio de Núm 7, 12, 
prescindiendo totalmente de la fecha relativamente tardía del texto (H. Strack, Einleitung in 
Talmud und Midrasch, Múnchen 1930, 209-211). 

159. En Eclo 50, 22 se describen más bien hechos acaecidos dentro de la historia, de for- 
ma que ravtoxpátop (v. 14 y 17 LXX) se puede referir también a esto. 

160. Cf. Kerst, 1 Kor 8, 6 (nota 140), 30-139, En el caso de que realmente fjeis 01 
avTObD no se refiriera al hombre como ser creado sino a la nueva creación de la comunidad, es- 
ta fórmula habría pasado de la soteriología (el bautismo) a la cosmología (ibid., 136 s) aunque 
de una manera secundaria. 

161. Grásser, Heb 1, 1-4 (nota 106), 66; G. Theissen, Untersuchungen zum Hebrier- 
brief, 1969 (StNT 2), 50. 

162. Pero este texto es probablemente redaccional. De otra forma opina H. Zimmer- 
mann, Christushymnus und johanneischer Prolog, en Neues Testament und Kirche (Fschr. R. 
Schnackenburg), Freiburg 1975, 258. M. Rissi, Die Logoslieder im Prolog des vierten Evange- 
liums: ThZ 31 (1975) 321-336 piensa en dos cánticos (v. 3b-5.10-12b/14.16s). Por más que se 
analice, falta, en cualquier caso, una alusión a la muerte de Jesús, aunque ciertamente se ha- 
bla de la ruptura entre el logos y el mundo y de su salvación. 
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dice sobre la reconciliación en la cruz 18. Así, la afirmación so- 
bre la reconciliación de los elementos de la naturaleza mediante 
la resurrección de Cristo es absolutamente conforme al estilo del 
contexto. 

Se habla ante todo de una inhabitación de la «plenitud» en 
Cristo. O bien se completa esta afirmación con Dios como sujeto 
implícito 1% o se concibe la «plenitud» como sujeto. En el primer 
caso habría que traducir: «El (Dios) decidió que habitase en él 
(ya anticipado) toda la plenitud y reconciliar por su medio». Si 
ya es muy difícil la añadidura de tal sujeto innominado en un 
himno que se concentra totalmente en Cristo, tanto más lo es el 
aceptar para el infinitivo «habitar» otro sujeto que para el infini- 
tivo «reconciliar». Pero si se continúa dejando como sujeto «to- 
da la plenitud», la añadidura del sujeto «Dios» sólo facilita la 
conexión con la forma masculina del participio «haciendo la 
paz». Entonces es mucho más sencillo suponer que «toda la ple- 
nitud» es el sujeto y que ha arrastrado consigo como designación 
de Dios la forma masculina 1%. Ya Sal 68(67), 17 dice: «Plugo a 
Dios habitar en él» (Sinaí); en lugar de Sinaí puede estar Sión 
(Sal 132[131], 13 s). En los targum, el logos y la shekiná (presen- 
cia) sustituyen a Dios: «¿Plugo a la palabra de Yahvé hacer habi- 
tar a su shekiná entre los hombres?» 16. La idea de que Dios se 
ha elegido un lugar donde debe habitar su nombre es propia de 
la teología deuteronómica: Sión es descrito también en Is 8, 18; 
49, 20 LXX como lugar donde habita Dios o el pueblo del final 
de los tiempos **”. El prodigio señalado en Sal 68, 17 es que «a 
Dios le gusta llenar el cielo y la tierra y le complace hablar con 
Moisés acerca del arca de la alianza» 16. Se expresa, pues, el mi- 
lagro de que aquel que lo llena todo se pueda limitar y habite alli 
donde es accesible al hombre. 

Pero ¿cómo hay que entender entonces el término «pleni- 
tud», que sólo en este pasaje aparece sin genitivo dentro del nue- 
vo testamento? Puede designar todo el contenido, la plétora, la 
totalidad o la perfección, la abundancia o el lleno. Los textos 


163. En Ap 3, 14 van ciertamente juntos «principio de la creación» y «testigo fiel»; en 1, 
5 aparece no obstante «primogénito de los muertos» como expresión alternativa de aquélla. 

164. Así por ejemplo G. Delling, ThWNT VI, 302, 4 s; Gibbs, Creation, 100. 

165. Ofrece un ejemplo análogo Mc 13, 14; además Bl-Debr, $ 134, 3; 296. También 
Muúnderlein, NTS 8, 266. 

166. Sal (67), 17 LXX: eúdóxnoev 6 Oe0s xatowmeiv dv adro) y Sal 131, 13 s LXX: é£82- 
AÉGartOo ... eic xatomiav ... dde xatorxioo. Targum sobre Sal 68, 17 y 1 Re 8, 27 en Schwei- 
zer, Neotestamentica, 294, nota 3; lo segundo también en G. Delling, TAWNT VI, 301, 22 s. 

167. Este y otros pasajes en Lohse 100. 

168. R. Meir con respecto a Jer 23, 24 en G. Delling, TAWNT VI, 289, 6 s. 
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gnósticos no aclaran nada porque en ellos Dios no forma parte 
del pleroma y el redentor abandona el pleroma, no lo asume en 
sí 162. En los escritos herméticos, cuando afirman la unidad del 
cosmos, se puede designar a Dios como la «plenitud» que contie- 
ne en sí todo el cosmos !”%. Más afines que este panteísmo resul- 
tan los conceptos de la literatura sapiencial y de Filón. Ya en el 
antiguo testamento Dios es aquel que todo lo llena (Jer 23, 24). 
Pero ésta es una afirmación general que no arroja ningún sentido 
concreto !”!. Más explícitas son las afirmaciones de Filón según 
las cuales Dios colmó al Logos «de fuerzas incorpóreas», de for- 
ma que «está lleno de él (Dios)» *”?. Probablemente habría que 
concebir a Dios, según esto, como la plenitud (en el sentido de 
«totalidad») de todas las fuerzas, de forma que se exprese que en 
Cristo estaría todo lo que hay en Dios como poder de creación y 
de nueva creación. Concretamente, pues, esta segunda estrofa 
hace pensar en toda la plenitud de los poderes de la gracia que 
posibilitan la vida a partir de la muerte. Esto podría explicar 
también la extraña presencia del mismo término en el prólogo de 
Juan, donde late idéntico fondo que en la especulación sapiencial 
y del logos del judaísmo helenístico: «de su plenitud hemos reci- 
bido gracia sobre gracia» (Jn 1, 16). También ahí se trataba de 
una expresión correlativa de la acción creadora; sólo que en Jn 
1, 16 se habla de «plenitud» de Cristo, no de la «plenitud» de 
Dios actuando en Cristo, y también se habla directamente de la 
«gracia» !”*. Así lo entendió, en todo caso, el que escribió la car- 
ta, según Col 2, 10. La forma verbal significa «tomar morada» 
más que el «habitar» permanente. Si cabe precisarlo más, la 


169. Schweizer, EKK 1, 21. Lohse 98. Aparte de eso, la formulación con rúáv tó muestra 
que no existe un uso estrictamente técnico, en el sentido de una denominación fija de Dios 
(Hegermann, Schópfungsmittler, 105). Para todo el tema, cf. Ernst, Pleroma, 72-94, 

170. Corp Herm XVI, 3 (s. HI d.C.?), Lohse, 99. 

171. Otros pasajes en G. Delling, ThRWNT VI, 287, 26-288, 55. Kehl, Christushymnus, 
116-124 indica que la plenitud de la esencia divina habita desde la eternidad en Cristo; es de- 
cir, que sólo se puede pensar en la presencia salvífica activa de Dios (así también Zeilinger, 
Der Erstgeborene, 166). Ernst 199 ss (en relación con 2, 10) menciona Sal 104 (103), 24, aun- 
que en él sólo aparece el verbo: «la tierra está llena de tu poseer (o crear)» mientras que los 
pasajes con el substantivo (Jer 8, 16; 29, 2; Sal 24 [23], 1) no describen «la proximidad de 
Dios al mundo». Continúa siendo muy cuestionable si juega aquí un papel la apertura sincre- 
tista frente a la «plenitud» de las religiones (Ernst 218 s, excursus). En todo caso tampoco se 
presupone un sistema gnóstico de seres intermedios entre Dios y el mundo (Martin, Lord, 75, 
referido a 2, 9). Gibbs, Creation, 107 s, lo entiende asi: el poder escatológico de Cristo lieva la 
creación a su plenitud; Benoit, Hymne 252, piensa en un concepto que incluye a Dios y a la 
creación. 

172. Som 1, 62; 75 (Hegermann, Schópfungsmittler, 108). 

173. M. D. Hooker, The Johannine Prologue and the Messianic Secret: NTS 21 
(1974/75) 54-56 aduce Ex 33, 19, que presenta a Yahvé «misericordioso y fiel» (34, 6), mos- 
trando a Moisés «toda su gloria». Cf. nota 121. 
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exaltación viene a ser el acontecimiento por el que esta plenitud 
de los poderes de Dios, que hacen despertar a los muertos, tomó 
morada en él !”*, 

La consecuencia de esta inhabitación de la plenitud de Dios 
aparece descrita como la reconciliación del universo. Nada se di- 
ce sobre el momento temporal en que esto ocurrió o debe ocu- 
rrir; pero hay que entender al mismo tiempo los dos verbos «to- 
mar morada» y «reconciliar», de forma que la reconciliación se 
realizó ya mediante la resurrección, aunque esto no excluye que 
también se realice «con vistas a él», es decir, que aún le falta su 
última perfección. Esta afirmación es singular 173. En un sentido 
muy distinto habla Jn 1, 1-18 sobre el rechazo del Logos por el 
mundo, de suerte que la salvación sólo se otorga a aquellos que 
pueden ver su gloria. Cuando 2 Cor 5, 19 (cf. Jn 3, 16, etc.) em- 
plea a propósito de la reconciliación el término «mundo», se re- 
fiere al mundo humano !”f, y cuando Rom 8, 17-21 habla de una 
liberación de toda la creación, hay que entenderlo todavía como 
un acontecimiento inconcluso. Además, el reconciliador es siem- 
pre, en Pablo, Dios y no Cristo. Flp 2, 9-11 incluye el cielo, la 
tierra y el abismo, pero como poderes sometidos, no reconcilia- 
dos. Col 1, 20 presupone, pues, que la escisión en la naturaleza 
se vivía como un problema decisivo. Así ocurre en el mundo he- 
lenístico de aquella época, y los testimonios que se recogen en el 
excurso a 2, 8 se agrupan en torno al período de nuestra carta. 
La consistencia del mundo se ha vuelto problemática. La lucha 
de los elementos naturales entre sí se manifiesta en catástrofes y 
amenaza llevar al cosmos al derrumbe definitivo. Todos sienten 
la fragilidad del mundo y de su equilibrio, y el hombre se ve co- 
mo prisionero de una naturaleza en lucha consigo misma. Así 
aparecen en el mismo escritor las dos afirmaciones: el mundo es 


174. Cf. el «poder» conferido al Exaltado en Mt 28, 18 (Jn 5, 27; 17, 2; Ap 12, 10; sobre 
el Espíritu, Hech 2, 33), la fuerza recibida en Rom 1, 4 y la elevación sobre todas las cosas en 
Flp 2, 9-11. 

175. Ef 1, 10 está ciertamente influido por nuestro pasaje. Kehl, Christushymnus, 159 s 
propone interpretar áro — xatadiágal (no se puede demostrar que sea anterior a Col 1, 20, 
F. Búchsel, TAWNT 1, 259, 6-8) como remedio del á422ágo1 de Rom 1, 23 (es decir, de la 
transformación de la gloria de Dios en ídolos creados); pero por una parte, esto sería inteligi- 
ble únicamente si esa formulación hubiera sido conocida por el autor y, por otra parte, en es- 
te caso deberían ser reconciliadas no ya las criaturas y mucho menos el universo, sino los 
hombres que adoraban a las criaturas. Está excluido que avróv se refiera a Dios (posibilidad 
considerada por Houlden 173), pues lo impide el paralelismo con el v. 16d. 

176. El que aparezca ahí también xawh xticic podría hacer sospechar que en el fondo se 
trata de una formulación cósmica todavía más intensa; sin embargo nun) ma 
([nueva] creación) designa, desde el punto de vista rabínico, sólo al hombre singular y única- 
mente en Damasco 4, 21 se refiere probablemente a la creación (W. Foerster, ThWNT III, 
1015, 30 - 1016, 5; 1022, 25 - 40 con nota 159). 
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mantenido por el Logos en un equilibrio inestable que en cual- 
quier momento podría estar al borde de la catástrofe, y la verda- 
dera pacificación sólo se alcanzará con el retorno a la unidad. Si 
ya la primera estrofa recogió la problemática, desconocida en el 
nuevo testamento, de la consistencia del mundo, la segunda 
anuncia la pacificación decisiva. 

Esta pacificación se califica como «implantación de la paz». 
El verbo aparece una sola vez en el nuevo testamento, al igual 
que el término «fundador de la paz» en Filón (Spec Leg 
192) *””. Filón entiende el toque de trompeta de la festividad de 
Año Nuevo como señal para el final de la guerra que Dios ini- 
cia como fundador y protector de la paz entre las partes del 
universo que luchan en la naturaleza. Asi, también para el ju- 
dío Filón el conflicto de la naturaleza y su pacificación consti- 
tuyen un problema central, aunque explica también en el mismo 
contexto cómo el Logos de Dios mantiene la naturaleza en 
constante equilibrio. Sin duda la respuesta del himno difiere de 
la de Filón. El verbo está en aoristo; describe, pues, una pacifi- 
cación realizada una vez por todas. La afirmación se aproxima 
en esto a aquellas tesis estoicas, pitagóricas y plutarquianas que 
esperan la unidad definitiva después de la conflagración de los 
mundos o la desplazan a una trascendencia del mundo superior. 
Ya no es necesario crear la paz año tras año en el culto, porque 
ha quedado asentada definitivamente en Jesucristo. Pero el 
trasfondo es en ambos casos el sentimiento difundido en el 
mundo helenístico de vivir en un mundo frágil, donde la lucha 
de todos contra todos caracteriza a toda la naturaleza. 

Esta paz se extiende a la tierra y al cielo, es por tanto unl- 
versal, como concreta la frase siguiente, especificación pertene- 
ciente también al himno !”?. Las expresiones «en el cielo» y «en 
la tierra» no significan que la tierra se haya reconciliado con el 
cielo (cf. p. 225), sino que todo, en el cielo y en la tierra, se re- 
concilia (con Cristo o con Dios). Esto se entiende sólo si se 
piensa a nivel cósmico y no antropológico; es decir, si la expre- 
sión, pues, pertenece al himno. El himno hace referencia a to- 
dos los elementos en lucha recíproca que llenan el cosmos (en 
lenguaje judío: el cielo y la tierra). Cabe suponer que los ánge- 
les o, con expresión más moderna para aquel tiempo, los pode- 


177. Lyonnet, RSR 48, 93-100. Sólo se podría comparar con el adjetivo de Mt 5, 9, To- 
dos los argumentos, en el excursus al 2, 8. 

178. Por lo demás es difícil que el autor de la carta lo hubiera introducido con la torpe 
repetición de 3' abrob. 


Col 1, 16.18 77 


res divinos !?? están detrás de ellos como motores. Según el v. 16, 
éstos pertenecen también, como fuerzas invisibles, al cosmos. 
Pero si la tierra no incluye sólo a los hombres, sino sobre todo a 
los elementos, otro tanto cabe decir del cielo. Todos están recon- 
ciliados, los elementos activos y los pasivos; reconciliados con 
Dios, no sólo consigo mismos. La reintepretación del autor de la 
carta se verá en los v. 23 s. 


(2) La interpretación del autor de la carta 


Para el hombre del siglo 1 d.C., tanto judío como cristiano, 
la naturaleza es un ser animado y está regida por ángeles o po- 
deres. No se contempla como un simple objeto, sino que apare- 
ce —en cierto paralelismo con concepciones modernas— como 
«poder» que reta, oprime y domina al hombre. El autor de la 
carta se interesa, más que por la armonía del mundo realizada 
en Cristo, por el sometimiento de todos los otros poderes, cuya 
enumeración hace. Es verdad que las dos últimas designaciones 
reaparecen después (2, 10); como el grupo de cuatro tampoco es 
típico de Pablo, habría que atribuirlo al lenguaje de los colosen- 
ses, que el autor asume en mayor medida dentro del himno, 
donde lo pide el estilo 18%, que en la enumeración que hace más 
adelante. 

La misma preocupación aparece en el énfasis de la primacía 
de Cristo «en todo». Sobre todo, la segunda estrofa no se refiere 
propiamente a eso, sino a la reconciliación del universo; pero el 
autor de la carta interpreta también el texto de 2, 10.15 en el sen- 
tido de la primacía sobre los poderes sometidos 181. Más impor- 
tante es el referir el «cuerpo» a la «Iglesia» (cf. arriba p. 58 s). A 
diferencia del resto del himno, el texto no habla de la creación y 
la reconciliación del universo, sino de una parte de la humani- 
dad. El nuevo matiz frente a Pablo (cf. p. 141s) hay que atri- 
buirlo, pues, a la previa afirmación cósmica del himno sobre el 
cuerpo del mundo (cf. p. 58 s); cabe preguntar, así, si la idea de 


179. Testimonios en Schweizer, Beitráge (nota 189), 85 s; W. Grundmann, ThWNT II, 
289, 54-291, 10; 297, 4-300, 17; cf. p. 74. 

180. Opóvor también en Test Lev 3, 8 (junto a ¿£ovatatr); Hen esl 20, 1 (junto a «domi- 
naciones, principados, potestades, etc.», ¡9 legiones!, cf. O. Schmitz, ThWNT III, 167, 9-19); 
«dominaciones» también en Hen et 61, 10 (más en W. Foerster, TRWNT III, 1096, 24-35). 

181. La reinterpretación en el sentido de un final de la paz impuesto, en O. Brien, RTR 
33, 45-53; con más reservas Schnackenburg (Herrschaft [nota 97], 218 s), para quien podía ser 
armonizado con Col 2, 14 s, pero es imposible por parte del texto (cf. p. 226). Tampoco es 
posible eliminar la tensión con 1, 21 s, haciendo que se diferencie el v. 204 como atemporal y 
el v. 22 como realizado definitivamente (contra Láhnemann, Kolosserbrief, 43). 


16 


18 


20 


78 El himno y su marco (1, 12-23) 


«Dios-universo» adoptaba ya el lenguaje paulino y por eso el tex- 
to pudo pasar aquí tan fácilmente del ámbito cósmico al eclesioló- 
gico 182, o si, a la inversa, la expresión, que debería entenderse en 
el plano del himno a la luz de la difundida concepción del mundo 
como «cuerpo», sólo fue puesta en relación con la concepción 
paulina por el autor de la carta, reintepretándola en el sentido de 
ésta 183. En todo caso, esto era inevitable, porque para él Cristo es 
«cabeza» del universo y de sus poderes, pero sólo la Iglesia es «su 
cuerpo» 1. De ese modo la tesis teológica cambia de sentido. La 
cristología no sirve ya para establecer que la acción de Dios en la 
creación sólo aparece en Cristo, como movimiento de su amor al 
hombre; ahora sirve sobre todo para hacer ver que Cristo sólo es 
reconocido como Señor de todos los poderes y como cabeza cuan- 
do la Iglesia creyente se vuelve a él y así se convierte en «su cuer- 
po», por él vivificado (2, 19) (cf. p. 141 s). 

La misma tendencia se advierte en las frases que preceden a 
la alusión a «su sangre de la cruz». El himno habla de la resu- 
rrección como comienzo de la nueva creación. De Pablo cabría 
esperar ciertamente que la resurrección también fuese concebida 
como confirmación divina de la muerte de Jesús, aunque no cier- 
tamente con la expresión «sangre de la cruz» 85, expresión que 
parece un añadido. El texto dijo primero que la inhabitación de 
toda la plenitud de Dios en el Resucitado trajo la reconciliación 
universal. La afirmación de que la paz fue restablecida por la 


182. Así K. M. Fischer, Tendenz und Absicht des Epheserbriefes, Berlin 1973, 48-78, so- 
bre todo 71-78. Por supuesto habría que analizar las pruebas. Macrobio escribía hacia el 400 
d.C. que a los papiros sobre magia apenas se les podía poner una fecha; en Quaest in Ex y 
Orph Fr 21a cf. nota 113. Sólo son incuestionables las pruebas, no mencionadas en Fischer, 
que se refieren al «éter» o al «cielo» como cabeza del cuerpo del mundo. Hay que añadir ade- 
más idénticas afirmaciones referidas a Zeus como pasajes que apenas admiten discusión y los 
paralelos (cf. p. 58). 

183. Así Schweizer, TAWNT VII, 1069, 5-1070, 27; cf. Id., Menschensohn und eschato- 
logischer Mensch im Friihjudentum, en Jesus und der Menschensohn, Festschr. A. Vógtle, 
edit. R. Pesch/R. Schnackenburg, Freiburg 1975, 113-116. En caso de que se interprete así y 
de que se tome en serio el paralelismo con la «vid», «en» la que viven los sarmientos (Jn 15, 
1 ss), se puede suponer que el himno recoge el pasaje de Col 1, 18a directamente (o quizá esti- 
mulado por el discurso paulino acerca del cuerpo de Cristo) de la concepción puramente hele- 
nística del cuerpo cósmico cuya cabeza es el éter (Zeus, Logos), mientras que el autor de la 
carta lo interpreta en el sentido del teologumenon paulino. Pero aun cuando se vieran las co- 
sas al revés y se considerara la concepción del Dios cósmico como raíz de la terminología pau- 
lina, hay que aceptar que el himno recurrió a ella independientemente de Pablo. 

184. Kiásemann, Taufliturgie, 145 (50 s). 

185. Pablo recoge la expresión «sangre» de Cristo en una frase tradicional de Rom 3, 25 
y en 5, 9. Pero si se prescinde de los textos de la última cena (y quizá de Jn 19, 34), la expre- 
sión sólo es típica de Heb, 1 Pe, 1 Jn y Ap. «Sangre de la cruz» es una expresión única en el 
NT, aunque la referencia a la cruz sea una de las características de Pablo. De ahí la habría to- 
mado probablemente el autor. Por lo demás, jamás alude Col a la «sangre» de Cristo (1, 14 
se introdujo en los manuscritos minúsculos partiendo de Ef 1, 17), 
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sangre derramada en la cruz se contradice claramente con aque- 
lla frase. Pero el autor de la carta tiene interés en destacar esta 
pasión de Cristo que se realiza en el plano humano y que provo- 
ca la fe, pasión mediante la cual Cristo adquirió para sí la Iglesia 
como comunidad de los suyos. 


Resumen 


Siempre ha sorprendido el hecho de que el himno hable, en la 
segunda estrofa, de reconciliación del universo, cuando la prime- 
ra explica que el universo fue asentado ya desde la creación en 
Cristo y se conserva en él. No se habla de una ruptura en nin- 
guna parte. Á esto se añade la cuestión de si cabe hablar de una 
reconciliación del universo, de si la reconciliación no exige nece- 
sariamente el consentimiento de la otra parte, o sea, que debería 
limitarse a hombres creyentes. Sólo se puede contestar a ambas 
preguntas después de aclarar lo que es el lenguaje hímnico. 

En el himno habla o canta la comunidad de los que están 
orando. No habla ni puede hablar de fe ni de confesión, pues és- 
tas se expresan precisamente en el acto del canto hímnico. Ni la 
fe de la comunidad creyente ni la increencia de otros se pueden 
convertir en el auténtico tema. El tema es la actitud de aquel que 
es celebrado en el himno, actitud que se puede reflejar cuando 
más en la conducta del que canta o de otros. El destinatario del 
lenguaje hímnico es Dios o Cristo. Por eso no se trata de comu- 
nicar cosas que sean desconocidas para el destinatario. Puede ha- 
ber narración, pero no para comunicar lo relatado, sino para 
transmitir una reacción, la acción de gracias, la alegría que se 
provoca en ese acto. Por eso no se relata con una globalidad ló- 
gica, sino que se entresacan los hechos que son decisivos para es- 
ta reacción y que siguen actuando en el presente. Pero no es ne- 
cesaria en absoluto la narración, porque se trata del encuentro 
directo con aquel que no necesita que se le cuente nada. Sólo se 
puede alabar su bondad o fidelidad, demostrada en muchos he- 
chos que ya no se pormenorizan 186. 

No hay que esperar, pues, que entre el contenido de la prime- 
ra y la segunda estrofa se narre un ruptura que efectivamente 
acaeció. En realidad no se relata, sino que se alaba al Exaltado 
que reina en presencia de la comunidad como imagen de Dios y 


186. Cf. las alabanzas puras de Ap 4, 8; 5, 13 con 4, 11; 5, 9 s, donde están completadas 
con oraciones causales narrativas, pudiendo ocurrir a veces que un predicado (el cordero «de- 
gollado») sirva de base narrativa (5, 12). 
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principio (es decir, como aquel en quien Dios se dirige siempre a 
la comunidad) y como primogénito de la creación y de la nueva 
creación (es decir, como aquel al que la comunidad creada y re- 
creada da las gracias). Puesto que la comunidad vive en el ámbi- 
to de la creación y de la redención, ensalza a Cristo como crea- 
dor y como redentor al mismo tiempo ?*”, La concentración en 
aquel que, después de su elevación, está presente en la comuni- 
dad, es tan fuerte, que nunca se habla de su aparición en la tie- 
rra, sino que esto, a lo más, se da por supuesto en la expresión 
«de entre los muertos». El texto transciende el nivel de Flp 2, 7 s 
(«condición de esclavo... simple hombre»); 1 Tim 3, 16 («se ma- 
nifestó en carne»). En lugar de la entrega al hombre en la encar- 
nación, se celebra la entrega de Dios en Cristo ya realizada como 
creación y completada como nueva creación en la resurrección. 
Menos cabe esperar aún que se hable de aquellos que no pueden 
o no quieren participar en la celebración. El tema es Cristo. La 
salvación, obra de su amor, no tiene fronteras. ¿Cómo se iba a 
limitar, en el himno de gratitud, únicamente a la comunidad? 
Si la primera estrofa concuerda en buena parte con los luga- 
res paralelos de la historia de las religiones, como por ejemplo 
con las sentencias sapienciales del judaísmo helenístico, la segun- 
da describe en el mismo estilo del contexto el nuevo mundo paci- 
ficado (cf. p. 71), es decir, la nueva creación inaugurada en la 
resurrección de Jesucristo de entre los muertos, la reconciliación 
del universo. Como en Jn 1, 14 y en Heb 1, 3, se trata de una 
afirmación cristiana que presupone la encarnación, la resurrec- 
ción y la elevación a la derecha de Dios. El papel positivo de la 
creación o incluso en Col 1, 20 la reconciliación de lo creado, es 
lo contrario de lo que hubieran anunciado los gnósticos 18, Asi, 
en la segunda estrofa (como en Jn 1, 14 y en Heb 1, 3 final) se 
advierte un lenguaje más acentuadamente cristiano, y en Col 1, 
20 aparece adicionalmente el tema de la reconciliación del uni- 
verso, que en el helenismo reviste gran importancia y que tam- 
bién entró en el ámbito judeo-helenístico, al menos en Filón. En 
lo que constituye propiamente la «adoración» del himno, se da, 
pues, una radical concentración en la cristología. Aquí debe ca- 


187. Existe una cierta analogía en la yuxtaposición de la fiesta de Año Nuevo y del día 
de la reconciliación (cf. p. 71 s). En Israel la experiencia de la redención dio lugar a los enun- 
ciados sobre la creación (G. v. Rad, Teología del AT 1, Salamanca 61986, 184-188: «la crea- 
ción pertenece a la etiología de Israel» (¿bid., 187; cf. Is 51, 9 s [en el mar Rojo se agita la co- 
rriente originaria]; Sal 106 [105], 9; 114 (113), 3 (ibid., 232); ambas juntas (Sal 102 [101], 14- 
29). Por eso no se puede separar rigidamente naturaleza e historia (ibid., 11, 51984, 425 s). 

188. E. Schweizer, ThRWNT VII, 1072, nota 474. 
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llar todo lo demás. El pasado (la situación de discordia) y el fu- 
turo (para los todavía «muertos») quedan englobados en el Cris- 
to presente y así santificados. Tal concentración tiene que expre- 
sarse en la vida de la comunidad. La expresión es sobre todo la 
celebración del sacramento 192, 

Insertar el canto hímnico en el contexto de un adoctrinamien- 
to sería falsificarlo todo 1%, Entonces el Señor ensalzado en el 
himno pasaría a ser un bien que se puede utilizar. La alabanza 
hímnica al Dios invisible, que según la primera esfrofa se entrega 
continuamente en Cristo como «imagen» suya a los hombres, 
pasaría a ser la doctrina en la que naufragaría la invisibilidad de 
Dios sin que se tuviera que repetir el milagro del encuentro con 
Cristo y el ser captado por su amor. Habría entonces una visibili- 
dad de Dios sobre la que podría disponer el hombre en posesión 
de la ortodoxia. Si se entiende así, todo lo dicho a nivel hímnico 
se convierte en ilusión, ilusión incapaz de percibir las realidades. 
La alabanza hímnica a aquel que según la segunda estrofa es una 
fuerza reconciliadora ilimitada, pasaría a ser la doctrina de una 
reconciliación del universo que manipula a Cristo y su actuación. 
La bondad celebrada en el himno no sería la bondad libre de 
aquel que hace donación de sí. El hijo pródigo que, después de 
volver a casa, alaba la bondad ilimitada de su padre, deformaría 
este encomio si lo comunicara como «doctrina» a un hermano 
suyo que quisiera dilapidar su herencia, también con la garantía 
de obtener después el perdón absoluto y de recibir además otros 
beneficios por parte de su padre. 

Sólo el que sabe realmente de la «invisibilidad» de Dios (v. 
15), del «dominio de las tinieblas» (v. 13), sólo el que sabe de la 
falta de reconcilición y de la discordia del mundo (v. 20) puede 
cantar a aquel que todo lo abarca, amparado «en aquel» que es 
la meta «hacia la que» todo se encamina. Al mundo, pues, no se 
le puede endiosar («mundialmente conocido», «hombre del mun- 
do») ni maldecir («hombres mundanos»). El mundo encuentra 
su sitio «en él». Algo de esta «loca» alegría se puede vivir en el 
culto divino, en el canto gregoriano, en las melodías exóticas de 
las iglesias africanas, también en ciertas exequias judías del ghe- 


189. Sobre este tema E. Schweizer, Beitráge zur Theologie des NT, Ziirich 1970, 144 s y 
Forschung, 184-188. 

190. Sobre esto, cf. p. 254 s y Ahrens, Diskussion, 278. Yo mantendría (más drástica- 
mente que Ernst 119 s) la tensión existente entre los enunciados teológicos del himmo por una 
parte, y la interpretación del autor de la carta por otra, si bien estimo que ambas cosas tienen 
que tener su puesto en el culto de la comunidad, sólo que en momentos diferentes: la primera 
en el cántico de alabanza, la segunda en la parte doctrinal. 
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o de Varsovia y en los salmos de los hugonotes perseguidos. 
Como una potente y segura voz de tenor en el coro, la voz de 
aquel que canta en este himno quiere arrastrar a sus oyentes y 
lectores. El amor humano puede ofrecer una débil analogía de 
lo que el himno —en cierto modo con lo ojos de Dios— está 
percibiendo. Un hombre puede ver aún en su mujer anciana, 
enferma y marchita, a aquella con la que tuvo tantas experien- 
cias desde que la amara de muchacha. La madre puede ver en 
su hijo difícil, adolescente, a aquel que llegará a ser algún día. 
Sólo la fe sabe, además, que eso que el amor de Dios ve en el 
mundo es realidad, porque su amor es más fuerte que todo lo 
que le contradice. Por eso la alabanza de la comunidad puede 
mirar al mundo, con todo derecho, a la luz de lo que Dios ha 
hecho —«y vio Dios todo lo que había hecho, y era muy bue- 
no» (Gén 1, 31)— y hará un día —«vi un cielo nuevo y una tie- 
rra nueva» (Ap 21, 1). 

El autor de la carta, en cambio, tiene que interpretar el him- 
no de modo nuevo, porque lo desgaja de la situación litúrgica 
de la comunidad, llevándolo a un plano lingiúístico completa- 
mente distinto: el de la interpelación y exhortación a otros. Al 
subrayar la primacía de Cristo sobre los poderes, que presumi- 
blemente desempeñan un papel concreto en Colosas, incluso so- 
bre «todas las cosas», indica ya que no se puede entender el 
himno sin hacer que se convierta en verdad, dentro de cada si- 
tuación concreta, la soberanía de aquel que en él es celebrado. 
La referencia a su soberanía en la Iglesia y al precio pagado en 
la cruz constituye una invitación al oyente para que se ponga al 
corriente de sus deberes en la comunidad, es decir, que se le 
convoca a una realización siempre renovada de la fe. La comu- 
nidad, como esfera de la luz, aparece ya caracterizada en los 
v. 12-14 como esfera de la luz frente a la esfera de las tinieblas. 
Este punto será objeto de reflexión en los v. 21-23. 


c) Comentario al himno: aplicación a los lectores (1, 21-23) 


21 Y a vosotros, que en otro tiempo erais extraños y enemigos con (to- 
do vuestro) pensamiento en (vuestras) malas obras, 22 pero ahora os ha 
reconciliado en su cuerpo de carne mediante la muerte, para presentaros 
santos, inmaculados e irreprochables ante él, 23 con tal que permanezcáis 
cimentados y estables en la fe y no os dejéis apartar de la esperanza del 
evangelio, que habéis oído, que ha sido predicado a toda la creación bajo 
el cielo, del cual yo, Pablo, he sido constituido ministro. 
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Analisis 


Con la afirmación reiterada de la reconciliación, aparece de 
nuevo el verbo del v. 20, que sólo figura en este pasaje de la Bi- 
blia y en Ef 2, 16, dependiente de éste, y que no se ha encon- 
trado en ningún escrito anterior a la carta a los colosenses (cf. 
nota 175). Pero precede la expresión «y a vosotros» !”!, decisiva 
para la reinterpretación del autor de la carta. Así la reconcilia- 
ción se entiende ahora como reconciliación de los creyentes. El 
tránsito de las «tinieblas» a la «luz», ya indicado en los v. 12- 
14, aunque no se menciona en ninguna otra parte, domina aquí 
la fórmula. Así lo demuestra la frase encabezada por el «voso- 
tros» en v. 21, y sobre todo el recurso gramaticalmente inco- 
rrecto «pero ahora», antepuesto al verbo en el v. 22, que dife- 
rencia ya de modo estereotipado la nueva situación del converso 
frente a su situación anterior (1, 26; 3, 7 s; Rom 6, 22; 7, 6; 11, 
30; ef. 16, 26; 1 Cor 6, 11; Gál 1, 23). La especificación «en su 
cuerpo de carne mediante la muerte» concuerda con la adición 
incluida ya en el v. 20. Pero es sobre todo el añadido de una 
frase final aunque condicionada por el v. 23 el que subraya la 
apertura de las afirmaciones hechas en el himno, es decir, su 
correlación con la respuesta de fe y esperanza de la comunidad. 
La terminología cósmica que aparece al final explícitamente de- 
muestra una vez más que se trata de exposición del himno. Ello 
posibilita al mismo tiempo la conexión con el tema de la misión 
del apóstol. 


Explicación 

Igual que en 3, 7 s, se describe primero la situación ante- 
rior de los interpelados. Y el texto lo hace con una expresión 
que dentro del nuevo testamento sólo aparece aquí y en Ef 2, 
12; 4, 18: extrañamiento, y significa estar lejos de Dios en el 
sentido físico 1%. Este extrañamiento se califica de hostilidad 


191. Lc 1, 76 constituye un cierto paralelismo (Lohmeyer 69, nota 1); sin embargo hay 
que contar con un nuevo enfoque que aplica el himno tradicional al acontecimiento concreto 
de la circuncisión del Bautista (H. Schúrmann, Das Lukasevangelium 1, Leipzig 1970, 
([HThK], 88 s). También en Col 2, 13 se recoge, otra vez de manera incorrecta desde el punto 
de vista gramatical, el «y a vosotros» puesto al principio. Además, el vóv Sé de 1, 26 inte- 
rrumpe e inicia de nuevo la oración de relativo de los v. 26 s. Esto forma parte, al parecer, del 
estilo del autor. 

192. Así también en Hech 2, 39 (cf. 22, 21); Ef 2, 12 s.17, donde por todas partes resue- 
na el eco de Is 57, 19. En Qumram el «aproximarse» de Dios y el «acercarse» del interesado 
significan el ingreso en la comunidad (Lohse 105, nota 3). Crisóstomo IV, 1 (325) ve en ello la 
acentuación de la culpa humana. 
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hacia Dios 1?%. Se hace referencia no sólo a la actitud anímica, 
sino a la orientación objetiva de su vida (cf. Rom 5, 10). Ea alu- 
sión a su «pensamiento», alusión que formalmente no es pauli- 
na, pero sí en el contenido, revela que no se trata de desviacio- 
nes morales. Viene a decir que eso que se suele llamar «pecado» 
no es simplemente una serie de actos o comportamientos inco- 
rrectos, sino un falseamiento global de la vida. Pablo puede po- 
ner incluso su conducta intachable en el cumplimiento de la ley 
a la cuenta de este «distanciamiento» y «hostilidad» (Flp 3, 6 s), 
porque su perfección cien por cien moral no se orientaba a 
Dios, sino a su propia existencia. Este estado anterior se concre- 
tiza en Col 1, 21 con la alusión a las «malas obras». La actitud 
y las acciones no se contraponen, pues, en modo alguno; tam- 
bién según Rom 8, 4-7 aquellos que «piensan» espiritualmente 
cumplen las exigencias de la ley; y los otros, no. Ningún israeli- 
ta podría hablar, basándose en el antiguo testamento, de una 
actitud pura que no se manifestara en la acción concreta |, Pe- 
ro hay que señalar que no se pueden valorar los hechos aislados 
malos en términos morales para adicionar luego todos los fallos, 
sino que cada acción delata la orientación fundamental de toda 
la vida, de forma que aun la vida moralmente correcta puede 
ser «pecaminosa» y, a la inversa, un fallo moral puede tener 
efectos positivos. 

Si en los v. 12-14 se emplea una terminología de conversión, 
el v. 22 establece una neta separación, con el adversativo «pero 
ahora», entre el tiempo posterior al bautismo y el anterior. El 
verbo viene a conectar de nuevo con el himno, pero referido ya a 
la comunidad interpelada. Por eso la reconciliación con Dios 
aparece fundamentada exclusivamente en la muerte de Jesús. 
Llama la atención la observación concreta de que tal reconcilia- 
ción se realizó «en su cuerpo de carne mediante la muerte» 1”, 
Habría que traducirlo quizá «en su cuerpo, muerto por voso- 
tros». «Cuerpo de carne» (cf. nota 341) es una expresión nueva 


193. Se está hablando de su «pensamiento» (Su4voia no aparece jamás en Pablo, el cual 
habla de ppoveív [Rom 8, 5-7]), por lo cual hay que interpretarlo de manera activa como 
«hostil», no de manera pasiva como «odiado». La interpretación de «hostil al pensamiento 
(de Dios)» era rechazada ya por Erasmo 503. 

194, «El alma guiada por el mal espíritu está esclavizada por las concupiscencias y por 
las obras malas» (Test A 6, 5; Lohse 106). También Calvino 133 rechaza la limitación a las 
«inferiores concupiscentiae» (bajos apetitos). 

195. Debido al aúrod que falta (en BC, etc.), «muerte» no se puede referir a la experien- 
cia bautismal (contra Zeilinger, Der Erstgeborene, 141); la razón de que falte estriba sólo en 
que viene detrás de capxóc. Sobre el concepto de «carne», cf. p. 140 s. Es típico el que Mar- 
ción (sin «de la carne») lo refiere a la Iglesia como cuerpo de Cristo (Tertuliano, Marc V, 19, 
6 [722, 18-23)). 
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sI se compara con Pablo, pero Eclo 23, 17, Hen et. 102, $ (en 
griego) y 1 QpHab 9, 2 hacen uso de ella. Así el cuerpo de Jesús 
sacrificado en la cruz se diferencia claramente del «cuerpo de 
Cristo» que la comunidad representa. A lo más se subraya así 
que el compromiso de Jesús (hasta la «muerte») implicó el pla- 
no corporal (el «cuerpo»), pues la expresión «con la muerte» 
era suficiente. Pero, en realidad, este complemento sólo se pue- 
de entender si el autor juega con el doble significado de «cuer- 
po» como designación del cuerpo crucificado de Jesús y de la 
comunidad como el «cuerpo de Cristo». El autor se refirió ya 
en v. 18a al puesto de Cristo en la comunidad y repetirá en v. 24 
que el cuerpo de Cristo es la comunidad. En su mente, pues, 
la reconciliación «en el cuerpo de Cristo» (=en la comunidad) 
tiene afinidad con la reconciliación «en el cuerpo de carne de 
Cristo» (=en el Crucificado o mediante el Crucificado). Si ha 
entendido bien a su maestro, esto significa que también para 
Pablo la frase sobre el cambio de soberanía «mediante el cuerpo 
(crucificado) de Cristo» (Rom 7, 4) tiene estrecha relación con 
la frase de haber sido sumergidos «en un solo cuerpo (de 
Cristo)», es decir, en la comunidad (1 Cor 12, 13; cf. 27). 

El texto subraya, en todo caso, la entrega de Jesús, es decir, el 
precio que pagó con su muerte por esta reconciliación; el autor 
no se refiere sólo al «cuerpo de Cristo» siempre presente en el sa- 
cramento o en la comunidad. A este respecto hay que decir que 
en el nuevo testamento nunca es Dios el que tiene que reconciliar- 
se, sino sólo el hombre. No se trata, evidentemente, de un pago 
compensatorio destinado a aplacar a Dios encolerizado. La acu- 
mulación de metáforas muestra cómo Pablo no se aferra a una 
única representación. Sólo en la carta a los romanos aparece, 
junto a la imagen típicamente paulina de la justificación (3, 24-26 
y passim), la imagen —perfectamente comprensible en un am- 
biente de relaciones comerciales— de la representación (4, 25; 5, 
6-11; 14, 15), la imagen de la expiación, que supone una situación 
judicial (3, 25), la de la víctima expiatoria, orientada en especial 
al culto (8, 3 1%), la de la reconciliación, referida a la ruptura de 
una comunión (5, 10 s), la del rescate, que evoca la situación de 
cautiverio o esclavitud (3, 24; 7, 4), la puramente ética del ejem- 
plo (15, 3-5) y la del prototipo que es imitado por su seguidor (6, 


196. Ilepi áuaprias es utilizado en Lev, con frecuencia, técnicamente en este mismo 
sentido; en el pasaje paralelo de Gál 4, 4 s, el v. $5 es explicado a través del 3, 13; ambos pasa- 
jes hablan, pues, del rescate de la maldición de la ley. 
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4-6) 1”?. El pasaje de 2 Cor 5, 14 hace ver que no se deben forzar 
las metáforas; «uno murió por todos» no significa que los demás 
no deban morir, sino, a la inversa, que «todos han muerto». La 
representación y la idea de prototipo se combinan así en la mis- 
ma frase. Esto indica claramente que Col 1, 22 no establece una 
teoría compensatoria, sino que describe la solidaridad de Dios 
con el hombre, extensiva hasta la muerte corporal. Este acto de 
Cristo es tan trascendental que «el pasado... resulta accesorio». 
Por eso «no se describe aquí lo que somos, sino para qué esta- 
mos hechos» 1%, 

No se trata de una simple proclamación teórica de amnistía, 
como consta por la frase siguiente. Ya 2 Cor 5, 18 relaciona di- 
rectamente la «reconciliación» y el «ministerio (para la reconci- 
liación)». Pablo nunca habla de su conversión, sino de su voca- 
ción. La reconciliación para él no se puede llevar a cabo de otra 
manera, sino cuando Dios asume al hombre en un nuevo minis- 
terio. Precisamente este ministerio constituye una participación 
en la oscuridad y en la humillación del ministerio del Crucificado 
(2 Cor 6, 3-10). El texto habla de «presentar» en aoristo, descri- 
biendo un acto realizado una vez por todas. El término significa 
en lenguaje jurídico el personarse en juicio; este significado po- 
dría influir aún en 1, 28, como también en Jds 24 1”, En analo- 
gía con la terminología mediadora se trataría aquí de una presen- 
tación ante Dios en un ministerio sacerdotal %, En todo caso, el 
verdadero objetivo de la acción reconciliadora de Cristo es, una 
vez más, el mismo Cristo. Para él deben reconciliarse los miem- 
bros de la comunidad. El es el sentido y la meta de todo aconte- 
cimiento. Por eso la reconciliación y el ministerio están unidos 
de modo inseparable. Y justamente así participa el hombre en la 
salvación real, salvación que no sólo se le anuncia en teoría, sino 
que él debe asumir con su acción, su pensamiento y su sentimien- 
to. Al reconciliarle, Dios compromete al hombre con todas sus 
acciones y le acepta con toda su conducta, que debe ser «sin falta 


197. E. Schweizer, Jesus Christus, Gitersloh 41976, 96. Aunque para mí continúa siendo 
muy problemática la reconstrucción de las cuatro cristologías cristianas primitivas de Schille- 
beeckx, Jesus, 358-388, que están basadas sobre hipótesis totalmente cuestionables, tiene sin 
embargo razón en que el concepto de expiación sólo es una posibilidad entre otras muchas. 

198. Lohmeyer 69 sobre el y. 21 y Conzelmann 187. 

199. YEtñocar xatevórniov Tí Sógne adrod áudpovs. Katevóriov sólo se encuentra en 
Ef 1, 4, unido asimismo a (Gyíouvs xa) áuduous. Probablemente detrás de todo esto habrá 
algunas frases más o menos hechas. 

200. Dt 10, 8; 18, 5.7; 21, 5; Rom 12, 1; cf. Ef 1, 4 y más en Lohse 107, nota 7, con res- 
pecto a gvomiov... Rom 14, 22; 2 Cor 4, 2 (aunque escatológicamente 5, 10, Jds 24). Calvino 
ve ahí la importancia de la santificación y su carácter no definitivo antes del último juicio. 
Ambas interpretaciones en Beza 406b, 15-29. 


Col 1, 23 87 


e Irreprochable», y esto «ante él», en su presencia. Aunque se 
prefiriese unir esta expresión con el verbo en lugar de con el ad- 
jetivo, queda confirmado que sólo Dios posee el criterio para 
distinguir lo santo de lo pecaminoso 2%. Deben comportarse «de 
tal forma que él nada tenga que echarles en cara». 

La oración condicional apunta ya a la interdependencia del 
indicativo y el imperativo (cf. p. 111 s). Lo que Dios llevó a cabo 
una vez por todas tiene validez mientras la comunidad viva en la 
fe y la esperanza (cf. p. 38 s). Esto significa que, desde la pers- 
pectiva de Dios, todo aconteció y es válido para siempre y que la 
comunidad participa en lo hecho por Dios mientras viva dentro 
de sus coordenadas. Si la comunidad se desvía, la reconciliación 
de Dios no pierde vigencia, pero aquélla dejará de vivir de esta 
reconciliación. La música o el amor viven mientras se escuchan o 
se sienten, e incluso cuando se rechazan o se desdeñan. Pero la 
música o el amor no viven en el individuo totalmente negado pa- 
ra ese arte o absolutamente cerrado al amor, aunque esté envuel- 
to en una o en otro. Probablemente hay que traducir así: «per- 
manecer en la fe», porque este verbo se construye a menudo con 
dativo. De lo contrario, habría que entenderlo como instrumen- 
tal y traducir «cimentados por la fe» (cf. 2, 7). Cabe preguntar 
en qué medida se interpreta ya la «fe» como opción por Cristo 
que sólo como consecuencia conduce a una expresión ética (cf. 
p. 38 y 112 s). Entonces se expresaría el fundamento que informa 
toda la vida; sin embargo, ambos extremos van siempre estrecha- 
mente unidos como en Pablo. Tanto éste (1 Cor 3, 10 s; cf. 2, 
20; 2 Tim 2, 19) como la tradición sinóptica (Mt 7, 24-27) toman 
en serio la «cimentación» del hombre en Dios, porque ambas 
fuentes proceden de la alabanza veterotestamentaria de la cre- 
ación «fundadora» de Dios 2%. Pero aquí se añade la estabilidad, 
incluso la «inamovibilidad» en virtud de la cual «no permiten 
que se les aparte de la esperanza». Frente a los frecuentes inten- 
tos de adaptar la predicación cristiana a las distintas ideologías, 
siempre es más importante la permanencia en la predicación 
apostólica 203, Así el conjuro del peligro de herejía conduce al pe- 
ligro de la ortodoxia, y la denuncia del peligro de una fe que 
puede perder su contenido inequívoco, Jesucristo crucificado y 
resucitado, al peligro de una fe que se mantiene en las verdades 


201. Esto se acentúa con más fuerza cuando va estrechamente unido al adjetivo, tal co- 
mo se insinúa en Ef 1, 4 y se ha traducido más arriba. Cf. p. 101 s. 

202. Sal 8, 4; 24 (23), 2; 102 (101), 26; Is 48, 13; 51, 13,16; Lohse 109, nota 1. 

203. Cf. la amonestación en contra del «progreso» de 2 Jn 9. 
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correctamente transmitidas sin advertir que éstas deben vivirse en 
forma nueva en los nuevos tiempos y las nuevas circunstancias. 
Es verdad que la «esperanza» mantiene la apertura fundamental 
de la fe, pero la carta se refiere más bien a la esperanza prepara- 
da en el cielo (cf. p. 38), es decir, a la transcendencia de Dios. Lo 
cierto es que la fe se extiende también a ese «otro mundo» que 
confiere su última seriedad y su gozo último a éste. 

El final de versículo determina ya la sección siguiente. En él 
aparece el evangelio como acontecimiento decisivo, en consonan- 
cia con 1, 4 s, que habla de él como fundamento de la fe y la es- 
peranza. Al igual que en 1, 6, se hace mención de su resonancia 
en todo el universo. Pero este extremo es aquí más importante, 
ya que aparece con mayor claridad el lenguaje cósmico, sin duda 
por influencia del himno, si bien la «creación» no significa aquí, 
como en el himno, todo el universo, sino la humanidad 2%. Así, 
según se añade aquí expresamente, la misión paulina entre los 
gentiles se encuadra directamente en el acontecimiento salvífico, 
sin aclarar aún si este acontecimiento difiere del acontecimiento 
de la crucifixión y la resurrección de Jesucristo. La carta a los 
colosenses se sitúa, pues, dentro de un proceso que es fácil cons- 
tatar también en otras partes (cf. p. 99). El encargo de la predi- 
cación universal se narra asimismo en Mc 13, 10; 14, 9; Mt 28, 
19; (Mc) 16, 15 e incluso en Pablo mismo en Rom 15, 15-21 (cf. 
1, 5.8.14-16; 1 Cor 1, 2; 1 Tes 1, 8) con un lenguaje casi fastuo- 
so, propio del Deuteroisaías. Pero si Pablo enfatiza sobre todo 
que los gentiles tienen que ser conducidos a la obediencia de 
Cristo, aquí más bien se insiste en llegar hasta el más remoto rin- 
cón de la creación «bajo el cielo». Esto coincide con el esquema 
de la revelación que ya configura el texto desde 1, 26 (cf. allí). 
La expresión «yo, Pablo» es, en fin, llamativa especialmente 
porque el apóstol aparece ligado mediante el término «ministro», 
jamás empleado en las cartas paulinas, al acontecimiento de la 
misión universal 2%, 


204. W. Foerster, TAWNT Il, 1037, 30-32. La expresión sólo aparece en el NT en (Mc) 
16, 15 y, por cierto, en el contexto de la misión universal. Aunque la colocación del artículo 
(K) sea secundaria, no se puede traducir por «toda criatura». La omisión del artículo está in- 
fluenciada por el v. 15. 

205. Cf. nota 11. Pablo, en 1 Cor 3, 5, donde se coloca conscientemente en el mismo ni- 
vel que Apolo —sólo después intenta diferenciar su función de plantar de la función de 
regar— se designa a sí mismo, igual que a Apolo, como Siúxovos. En 2 Cor 3, 6; 11, 23, al 
compararse con sus adversarios, adopta también el vocabulario de ellos. Pero ni siquiera allí 
dice que fuera «ministro del evangelio», o, como en Col 1, 24, ministro «de la Iglesia» (Loh- 
se, NTS 11, 210). Más lógica sería la expresión Aatpeúon ... Ev TÓ edayyedio de Rom 1, 9, 
Los complementos de los manuscritos con ánóctolos (y xfpué) muestran que la expresión 
pareció chocante a los lectores. 
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Resumen 


¿Qué ha ocurrido a nivel teológico por el hecho de que el 
autor haya acogido el himno en su carta y lo comente? El himno 
se convierte así en una interpelación a la comunidad destinataria 
de la carta. La comunidad se convierte, por tanto, en la destina- 
taria del himno y no ya el Cristo glorioso. La coherencia o inco- 
herencia de este cambio de perspectiva queda por ver, ya que el 
autor de la carta intercala el himno porque quiere decir a la co- 
munidad algo que, según supone, no concuerda del todo con el 
pensamiento y la actuación de aquélla. Se trata, pues, de decir 
ahora explícitamente lo que el canto del himno incluye implicita- 
mente, y para ello debe citarlo. Y lo que es más importante, con 
el cambio de destinatario el himno pasa a ser, de canto de ala- 
banza, comunicación, doctrina y llamamiento, exhortación ética. 
De ese modo la alabanza desbordante deja de ser el único tema; 
es preciso decir expresamente lo que este tema significa en la si- 
tuación concreta de los receptores. Por eso se especifica en 
v. l6bc lo que supone la soberanía ilimitada de Cristo, y ya esa 
especificación pone en claro que los «tronos, las dominaciones, 
los principados y las potestades» no pueden revestir la importan- 
cia que tenían hasta ahora en Colosas. La voluntad de este Señor 
de ejercer en todas las cosas su primacía (v. 19) incluye ahora de 
modo expreso la vida de los destinatarios. Por eso ya no se pue- 
de hablar intemporalmente, sino que hay que decir expresamente 
«pero ahora». El lector es ahora la comunidad, que tiene una re- 
lación mucho más estrecha y objetivamente diferente con Cristo 
en comparación con el resto de la humanidad o, por supuesto, 
con la naturaleza. A esto se alude metafóricamente diciendo que 
ella es el «cuerpo» de Cristo (enmienda del autor), porque Cristo 
murió por ella. 

El significado de esto se desarrolla en el comentario siguiente, 
en forma análoga a la introducción de los v. 12-14. Se podría 
pensar, erróneamente, que en lugar del cosmos divino «aparece 
ahora simplemente la Iglesia divina, que en lugar de la impresio- 
nante alabanza estoica del cosmos perfecto, regido y animado 
por Dios 2%, aparece el encomio de la Iglesia perfecta, regida y 
animada por Dios. Tan pronto como esta alabanza proclamada 
sólo desde la fe pasase a ser doctrina en depósito, Dios quedaría 
a disposición del hombre, no ya como conocimiento del sabio 
que le contempla en la creación, sino como el poder del adminis- 


206. Cleantes, fr 537 (vArnim I, 121, 23-123, 5). 
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trador de los misterios eclesiales, de la doctrina y de los sacra- 
mentos. De ese modo la proclamación del himno no habría me- 
jorado, sino empeorado, porque supondría que la presencia de 
Dios no está abierta a todos los hombres, sino sólo a una mino- 
ría, capacidada para disponer de Dios. 

Pero lo dicho en el texto implica en efecto un cambio de men- 
talidad y de conducta, cambio basado en el compromiso del mis- 
mo Jesús en su existencia humana, especialmente en su muerte. 
Este cambio no es, pues, consecuencia de un acontecimiento natu- 
ral, como lo sería la desaparición de un bosque por un alud que lo 
destruyera. Por eso los versos «anunciar» y «oír» sustituyen a los 
significados puramente objetivos de «fundar» y «reconciliar», co- 
mo el pronombre personal «vosotros» suplanta al sustantivo 
«universo». Se trata, pues, de un suceso que se produce a nivel 
personal entre Dios y los hombres. Por eso el cambio desde la alie- 
nación —como se dice ahora— a la reconciliación debe expresarse 
en una orientación permanentemente renovada hacia el hecho de 
Cristo 207. En el canto del himno aconteció esta nueva orientación; 
pero ahora hay que decir que no acontece sólo en el canto hímni- 
co, sino que desde él debe penetrar en la vida cotidiana. 

Esto se ejemplifica con toda claridad en la existencia del 
apóstol, que el Señor escoge para hacer eficaz su presencia en to- 
do el cosmos. El poder de Cristo, que abarca todo el mundo, no 
es una fuerza natural misteriosa, sino que es el poder del mensaje 
y de la vida del apóstol, que presta su servicio en nombre del Se- 
ñor muerto en cruz, que recorre los caminos de Imperio romano 
pasando calor y frío, hambre y sed, maltratado y ultrajado. To- 
do esto no resulta tan grandioso y tan hímnico como las procla- 
maciones del canto entonado por la comunidad. Pero, al igual 
que los niños se agolpan en la valla del campo de deportes para 
mirar por las rendijas y ver al menos algo del juego que se desa- 
rrolla en él, la comunidad hubo de acostumbrarse a mirar por 
esa rendija para ver, si no la totalidad, cuando menos algún atis- 
bo de la gran obra de Dios que recorre la tierra en la persona de 
su apóstol. 


3. La misión universal, revelación del misterio (1, 24-29) 


Sobre v. 24: Gúttgemanns, E., Der leidende Apostel und sein Herr, 1966 (FRLANT 90); 
Kamlah, E., Wie beurteilt Paulus sein Leiden?: ZNW 54 (1963) 217-232; Kremer, Leiden. 


207. Esto queda subrayado a través del vocabulario específico de la conversión, que es el 
que predomina en los v. 12-14 y en los v. 21-23. 
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Sobre v. 26 s: Bornkamm, G., ThWNT IV, 809-834; Dahl, N. A., Formgeschichtliche Beo- 
bachtungen zur Christusverktindigung in der Gemeindepredigt, en Neutestamentliche Studien 
fúr R. Bultmann, 1954 (BZNW 21) 3-9. 


24 Ahora me alegro en los padecimientos (sufridos) por vosotros y 
cumplo las tribulaciones de Cristo, que todavía faltan, en mi carne por 
su cuerpo, que es la Iglesia. 25 De ella he sido hecho ministro por el 
encargo de Dios a mí dispensado, para llevar a su plenitud la palabra 
de Dios entre vosotros, 26 el misterio escondido desde tiempos eternos 
y generaciones; pero ahora fue manifestado a sus santos. 27 A ellos de- 
cidió Dios dar a conocer cuál sea la riqueza de la gloria (que está laten- 
te) en este misterio entre los pueblos, es decir, Cristo entre vosotros (a 
los gentiles), el anticipo de la gloria. 28 A él anunciamos, amonestando 
a todo hombre e instruyendo a todo hombre en toda sabiduría para 
que presentemos a todo hombre como perfecto en Cristo. 29 Por eso 
me fatigo también luchando según su fuerza que actúa en mí podero- 
samente. 


Análisis 


El apóstol habla aquí, como en la última y breve frase del 
v. 23, en primera persona singular, de su misión 2% en general, 
y en 2, 1-5 en relación con Colosas 2%. Con una oración de re- 
lativo que califica a Pablo de ministro del evangelio, el comen- 
tario que interpreta el himno en v. 23 pasa al nuevo tema. Este 
se expresa en perspectiva eclesiológica, hablando el glosador de 
los sufrimientos apostólicos en favor de la Iglesia, de forma que 
la oración de relativo paralela al v. 23 final (v. 25a) califica a 
Pablo como ministro de la Iglesia. El tema se desarrolla luego 
en el esquema de la revelación: el «misterio» o secreto, oculto 
hasta ahora, se revela ya a las naciones. Aquí el adversativo 
«pero ahora», que caracteriza el nuevo comienzo, corta la frase 
del v. 26 y se especifica por su parte con cuatro oraciones de re- 
lativo seguidas ?1% y con una oración final determinada por las 
anteriores (v. 28b) concernientes al contenido de este misterio, 
Cristo, y a la índole de la predicación apostólica. 


208. En el v. 28 aparece nuevamente el plural porque se refiere a la predicación apostóli- 
ca que tiene lugar por todas partes; Pablo se incluye de nuevo en el v. 29, utilizando la prime- 
ra persona del singular. 

209. Ludwig, Verfasser, 83. 

210. Con respecto a la interrupción de la frase, cf. nota 191 y con respecto a la oración 
de infinitivo sin artículo del v. 25 y a las oraciones de relativo poco conexas, cf. nota 14. 


24 
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Explicación 


Las fórmulas incisivas son más propias de Pablo que de la 
carta a los colosenses 211; pero todo lo aquí enunciado va más 
allá de lo que cabe encontrar en Pablo. Es cierto que éste ve sus 
sufrimientos como parte necesaria de su quehacer apostólico 
(Rom 8, 35 s; 1 Cor 4, 9-13; 2 Cor 11, 23-33; 12, 9 s; 13, 4; Gál 
6, 17), es cierto que puede combinar el brillo de la revelación del 
evangelio y el sufrimiento del ministerio apostólico (2 Cor 4, 
4-6 212/7-18; 5, 18-21 213/6, 1-11; cf. Tes 1, 5 s; 3, 3 s; Hech 14, 
22), es cierto que puede hablar de su servicio al evangelio en for- 
ma casi desbordante (Rom 15, 15-21 214); pero la afirmación de 
que padece «en favor de la Iglesia» es algo ajeno a Pablo. Hay, 
sin embargo, algunos puntos de referencia. Ya Hech 9, 16 decla- 
ra que el sufrimiento va unido al ministerio apostólico. Esto con- 
cuerda con la imagen de los profetas en el judaísmo de la época; 
Pablo tomó la idea especialmente al interpretar su ministerio a 
la luz de Jeremías y del Deuteroisaías *13, y el ofrecimiento a ser 
un proscrito de Dios en favor de su pueblo (Rom 9, 3) es afín al 
concepto de un sufrimiento vicario. Es cierto que en sus padeci- 
mientos sólo se hace efectiva la muerte de Jesús (2 Cor 4, 10; Flp 
3, 10). Pablo distingue, pues, radicalmente la pasión de Cristo de 
sus propias tribulaciones apostólicas 21, Y, sobre todo, 2 Cor 1, 
3-11 pone en claro el sentido que tiene esto para la comunidad: el 
apóstol necesitando él mismo de consuelo en sus sufrimientos, 
aprende a consolar; en segundo lugar, aprende lo que significa la 
fe en el Dios que resucita; y en tercer lugar, entra así en comu- 
nión de plegaria y acción de gracias con su comunidad. Los pa- 
sajes de 2 Cor 11, 23.27-29 (como Col 1, 29) evocan, además, los 
trabajos y penalidades que el compromiso por la comunidad trae 
consigo. A esto se añade, según 2 Cor 4, 7-15, el hecho de que 
sólo la debilidad del mensajero pone de manifiesto el poder de 
Cristo y la gloria de Dios, sin enmascararlos con el brillo huma- 
no. Se habla con frecuencia de «alegría» en el sufrimiento (1 Pe 


211. Bujard, Untersuchungen, 116. 

212. Aquí las palabras clave edayyédmov y S00A0c. 

213. Aquí la palabra clave Saxovía. cf. Siúxovo1r 11, 23. 

214. Además de edvayyédov, la alusión a xápic Y SoBeicá por hace recordar el giro de 
Col 1, 25. 

215. Cf. Kamlah, Leiden (p. 90), 217-232; K. Rengstorf, TAWNT 1, 440, 29-441, 43; T. 
Holtz, Zum Selbsverstindnis des Apostels Paulus: ThLZ 91 (1966) 321-330; M. Hengel, Die 
Urspriúnge der christlichen Mission: NTS 18 (1971/72) 20-22; también hay que comparar 1s 
66, 20 con Rom 15, 16. Chr. Wolff, Jeremia im Frúhjudentum und Urchristentum, 1976 (TU 
118), 142 rechaza la influencia de Jeremías. 

216. Kamlah, Leiden (p. 90), 228 s; cf. Gittgemanns, Apostel (p. 90), 94-126. 
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1, 6; cf. nota 81); al fondo está la experiencia del doble estrato 
del hombre: en medio del padecer hay un estrato profundo don- 
de la unión con Cristo se hace realidad y resulta más fuerte que 
todos los sufrimientos. El hecho de que la marcha victoriosa del 
glorificado por el mundo no sea un avance triunfal en la que los 
suyos aparecen como poseedores de la riqueza de su poder, dis- 
tribuyéndolo gratuitamente, sino que se realice «entre sufrimien- 
tos», es un ingrediente esencial del Señor anunciado (2 Cor 13, 
3)217. 

Pero si el texto de Col 1, 24 habla de los sufrimientos padeci- 
dos «por vosotros», la expresión se debe entender en el sentido 
de la frase siguiente. La cuestión decisiva es la del significado de 
las «tribulaciones de Cristo». El nuevo testamento no emplea 
nunca esta expresión para designar la pasión o la experiencia do- 
lorosa de Jesús. Las «tribulaciones» o el «agobio» del discípulo 
se pueden contemplar como participación en los «sufrimientos 
de Cristo» o como el soportar la «muerte de Jesús» (2 Cor 1, 
4-6; 4, 8.1018); pero la expresión cambia, significativamente, 
cuando se habla de los «sufrimientos» que padeció el mismo 
Cristo. Ya el uso lingijístico prohíbe, pues, una interpretación 
que entienda por «tribulaciones» los sufrimientos de Cristo en 
favor de los hombres, por tanto, su pasión. 


Es cierto que la exégesis suele distinguir claramente 219 entre el sufrimiento de Jesús como 
fuente de reconciliación, es decir, el acontecimiento cósmico de la muerte de Jesús 220, y el 
sufrimiento que todavía falta, o sea, el que va unido a la predicación 221 o especialmente a la 


217, Ilabipata en Pablo, cuando no designa las «pasiones», significa siempre los «pa- 
decimientos de Cristo» en los cuales participa el apóstol (Rom 8, 17 s; 2 Cor 1, 5-7; Flp 3, 10; 
lo mismo 1 Pe 4, 13; 5, 1 [?]; en otros casos se trata, o bien de los padecimientos de Jesús 
(Heb 2, 9s; 1 Pe 1, 11), o de los padecimientos de la comunidad (2 Tim 3, 11; Heb 10, 32; 1 
Pe 5, 9). 

218. Por eso explica H. Schlier, TAWNT III, 143, 27 s que Oldíyeis y TabÑNuata son 
idénticos; de manera parecida W. Michaelis, ThHWNT V, 932, 27. 

219. El que Col 1, 24 no aparezca ni en los padres apostólicos ni en los apologetas de- 
muestra lo difícil que se consideraba este versiculo ya entonces (Kremer, Leiden Christi, $ s). 
A partir de Crisóstomo (IV 2 [326 s]), se insiste en que la expresión delata precisamente la mo- 
destia del apóstol que quería distraer la atención de los propios padecimientos (ibid., 10-20); 
Focio interpreta incluso dotépnua (en comparación con las tribulaciones de Cristo) en este 
sentido (p. 631, 24; anteriormente, de otra manera: Kremer 25-29). 

220. Así Bultmann, Teología del NT, Salamanca 21987, 361. 

221. A partir de Teodoro de Mopsuestia (279, 21-280, 20; ibid., 21 s); por ejemplo Kna- 
benbauer (ibid., 106), v. Soden 35 (ibid., 128), Bultmann, 361. Zwinglio interpreta: no lo que 
falta, sino lo que todavía tiene que venir (222). También Lightfoot 164 distingue, de acuerdo 
con la tradición, entre sufrimientos satisfactorios y sufrimientos edificantes, y A. Schlatter 
entre sufrimientos en la tarea de la reconciliación y sufrimientos en la tarea de la persecución 
(¿bid., 138 s); E. Kásemann alude a la tensión que existe entre la concepción sacramental, en 
la que todo está ya concluido, y la concepción carismática, que sobre todo toma en considera- 
ción las tareas que todavía están pendientes (ibid., 151). 
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misión entre los gentiles 222 o al crecimiento de la comunidad 223. Cuando se insistía especial- 
mente en la igualdad de los sufrimientos apostólicos con la pasión de Jesús —como ha ocurri- 
do en la exégesis católica— se entiende el genitivo estrictamente como subjetivo: Cristo sufre 
en su pasión los dolores expiatorios que traen objetivamente la redención; pero sufre también 
en la tarea de hacer participar a los hombres en esta redención; sólo que él no hubiera podi- 
do, aunque quisiera, cargar personalmente con estos sufrimientos 224, En la misma línea se 
mueve fundamentalmente la explicación según la cual Cristo significa «cuerpo de Cristo», y 
así el propio Cristo sigue sufriendo en su Iglesia, resultando patente la colaboración entre 
Cristo y los cristianos 225, La puntualización «por su cuerpo» se interpreta entonces en el sen- 
tido de que cada miembro del cuerpo puede realizar determinadas prestaciones que aprove- 
chan a toda la Iglesia; de ahí las respuestas contradictorias que se dan a la cuestión de si tales 
sufrimientos poseen sólo un carácter ejemplarizador o también expiatorio 226. Pero el autor 
de la carta a los colosenses no puede declarar, en el mismo contexto, después de sus expresas 
referencias a la reconciliación efectuada de modo definitivo en la muerte de Cristo (l, 
12-14,20.21 s), que esta reconciliación no es completa. Por eso se ha propuesto referir la ex- 
presión «tribulaciones de Cristo» a los sufrimientos del apóstol o de los miembros de la co- 
munidad, llamados así porque la persecución apunta a Cristo 22? o porque se experimentan 
en el cuerpo de Cristo 228, por causa de Cristo 229, «en Cristo» 230 o, más exactamente, en el 
ámbito marcado por él 231, A esta interpretación acompañó pronto la idea de que Dios esta- 
bleció una determinada medida de sufrimientos para la Iglesia 232, idea cada vez más ligada al 
pensamiento apocalíptico 233. 


Hay que partir de la expresión hecha «cubrir la carencia de 
alguien» 2, Esto implica en primer lugar que la connotación del 
verbo se debe tomar en serio en cuanto se diferencia del verbo 


222. A partir de Teodoreto 604B, por ejemplo Ch. K. v. Hofmann, Masson 111 (ibid., 
141,149). 

223. Percy, Probleme, 132 s. Calvino (136 s) rechaza los padecimientos expiatorios del 
apóstol porque su tarea es la construcción, no la reconciliación de la Iglesia. 

224. Crisóstomo (IV, 2 [326 s]). Gomaro 549a con respecto a 1, 13; y también el mismo 
Kremer (Leiden Christi, 189-191) sin textos paulinos (191, nota 4). 

225. Asi por ejemplo Pelagio (ibid., 40; entendiendo sin embargo a Cristo como gen. 
cual.: ¿bid., 55); también Agustín que añade que los padecimientos del creyente son como los 
tributos que pagaban a su «cabeza» (in Ps 61, 4 [SChr. SL 39, 774, 11-26], ibid., 42-47); Gre- 
gorio Magno remite (como Agustín, in Ps 86, 3 [1202, 26; 1203, 31-33]) a Hech 9, 4, desig- 
nando a Pablo como «rinoceronte» de Dios (Job 39, 11) que está preparado para soportar los 
padecimientos (in Job 3/25] y 29[30-33] = PL 75, 612AB; 76, 590b-592A). 

226. Tomás Aqu. ¿bid., 63-70. 

227. Ambrosiaster, 176, 4-7 (ibid., 38). 

228. De esta manera, sobre todo Severiano (289, 3 s; 632, 1-3), un discípulo de Diodoro 
del s. IV (ibid., 20 s). 

229. J. Leclerc (ibid., 116). 

230. M. Lutero (ibid., 111). 

231. Esto lo ha demostrado especialmente A. Deissmann y ha tenido algunos seguidores 
(ibid., 99-105). 

232. Tomás en el sentido de los padecimientos meritorios (ibid., 64 s; cf. más adelante en 
p. 236 s); M. Flacius Illyricus y M. Chemnitz (ibid., 113); Wikenhauser (ibid., 100); lo mismo 
Calvino que considera simultáneamente la necesidad de que el creyente se parezca a Cristo y 
la colaboración de los padecimientos apostólicos en beneficio de la Iglesia. 

233. Bengel 813 (ibid., 118 s); la parusía puede incluso acelerarse (J, Schneider y H. 
Windisch, ¿bid., 133, 135 s) y recientemente también R. J. Bauckham, Colossians 1:24 Again: 
The Apocalyptic Motif: EvQ 47 (1975) 168-170. 

234. *Avarnimpobdv tó dotepnuá tivos 1 Cor 16, 17; 2 Cor 9, 12; 11, 9; Flp 2, 30; Corp 
Herm 13, 1; Test B 11, 5 (BS1); 1 Cl 38, 2; cf. Jos, Ant, 5, 214 (D. Wilckens, TAWNT VIII, 
591, 45-50). 
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corriente 235, Pablo sufre solidariamente «en lugar» o «en fa- 
vor» de otros. Cabe preguntar: ¿en lugar o en favor de Cristo, 
o en lugar o en favor de la comunidad? La preposición conteni- 
da en el verbo se puede utilizar significando lo mismo que la 
otra que aparece en la expresión «por su cuerpo» 26, de forma 
que ésta podría explicitar el verbo. La frase «en los padecimien- 
tos por vosotros» describe sin duda los padecimientos del após- 
tol. Pero las «tribulaciones» nunca se aplican en el nuevo testa- 
mento a Jesús. Si la expresión «tribulaciones de Cristo» alu- 
diera a la pasión de Jesús, habría que esperar el orden inverso: 
«En mis tribulaciones cumplo los sufrimientos de Cristo que 
todavía faltan» 237, Así, lo que ya sugería el contenido, queda 
confirmado por la elección de las palabras. Precisamente par- 
tiendo del lugar paralelo en 2 Cor 1, 4-7 sólo se pueden enten- 
der por «tribulaciones de Cristo» los sufrimientos padecidos en 
la comunidad por causa de Cristo o «en Cristo» 38, Tampoco 
se puede aducir Flp 3, 10 como ejemplo contrario 3, El pasaje 
no va más allá de lo dicho ya en 2 Cor 1, 5, cuando afirma que 
el apóstol ha sido llevado a participar en los «sufrimientos» de 
Cristo. La participación o la comunión en los sufrimientos de 
Cristo consta sin duda en Pablo, pero en Flp 3, 10, Rom 6, 3- 
11 y 8, 17; 2 Cor 4, 10-14 también va unida a la participación 
en su resurrección o en su glorificación. Cuando Gál 6, 17 
habla, sin referencia a la resurrección, de las «marcas de Jesús» 
visibles «en el cuerpo» del apóstol, Pablo se refiere a sus pro- 
pias heridas sufridas en servicio de Cristo, que le unen a la pa- 
sión de Jesús. Tal paralelismo de las tribulaciones apostólicas 
con los sufrimientos de Cristo se presupone también, sin duda, 
en Col 1, 24-28 24. 

Pero ¿cómo se puede hablar de «falta»? La frase difiere del 
uso lingilístico corriente porque el genitivo («de las tribula- 
ciones») no se refiere evidentemente a aquel que sufre la caren- 
cia. En el antiguo testamento se encuentra también el genitivo 
del objeto; sin embargo no expresa algo en donde constatar 


235. Esto vale para todos los pasajes paralelos que se encuentren (Kremer, Leiden Chris- 
tt, 159 s), lo cual todavía no quiere decir, por supuesto, que el prefijo ávt” signifique «en lu- 
gar de» o «en beneficio de». 

236. Mc 10, 45 ávti nod11ówv = en 14, 24 óneip roz2kóv. 

237. Así en 2 Cor 1, 4 s donde Pablo entiende sus «tribulaciones» como los «padeci- 
mientos de Cristo» soportados por él. 

238. W. Michaelis, TAaWNT V, 933, 1-12. 

239. Así F. Hauck, ThWNT III, 807, 4-7. 

240. Cf. rinpobv, 1, 25; 2, 10; rapactica: 1, 28.22 (Láhnemann, Kolosserbrief, 45). 
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todavía una falta, sino la falta misma 2!, Si se entiende de este 
modo, el texto no dice que las «tribulaciones de Cristo» sólo han 
tenido lugar de una manera deficiente, que no están completas, 
sino que aún faltan (por la razón que sea) «tribulaciones de Cris- 
to». Resulta difícil la idea de una medida exactamente predeter- 
minada de tales tribulaciones, si bien el pasaje de v. 24 delata un 
lenguaje apocalíptico 2. Pablo subraya a menudo la necesidad 
de los sufrimientos, y esto casi exclusivamente en relación con 
los suyos propios, pero sin pensar en un número determinado 
(cf. arriba p. 92). Se entremezclan aquí, probablemente, diver- 
sos conceptos. Por una parte, los sufrimientos de la comunidad 
se entienden simplemente como una necesidad impuesta por vo- 
luntad de Dios antes del momento de la gloria. Por otra, Pablo 
ha reflexionado sobre el sentido de estos sufrimientos, en espe- 
cial de los sufrimientos padecidos por él como apóstol. Lo que 
vale para todos los miembros de la comunidad vale para él parti- 
cularmente: como predicador de Jesucristo, representa en cierto 
modo a su Señor y por eso participa en su debilidad, único me- 
dio por el que la gloria de Dios actúa en la tierra; además, sólo el 
sufrimiento que el testigo asume sobre sí da credibilidad real a su 
mensaje. Col 1, 24 combina estos dos temas: el apóstol represen- 
ta en el mundo a Cristo y lleva a la perfección la obra de Cristo, 
anunciándolo de modo fidedigno como reconciliador de la 
comunidad 24, Si se añade lo dicho más arriba: que según 1, 20- 
22 no es posible pensar en un complemento de la obra expiatoria 
de Cristo, hay que entender que el apóstol se alegra de sufrir en 
favor de la comunidad; así se hace creíble su mensaje, se desta- 
can sus perfiles y se despliega su poder. De este modo completa 
en favor del cuerpo de Cristo, la Iglesia, no sólo con sus palabras 
sino «en su cuerpo», es decir, en su vida concreta, lo que aún 


241. U. Wilckens, TAWNT VIII, 592, 29 s; ejemplos de complemento de quien sufre ca- 
rencia, en genitivo o en dativo ibid., 591, 42-49. Con toda lógica no se habla de «resto» 
(Percy, Probleme, 129). También se rechaza en ibid., 130, con toda razón, la interpretación 
que habla de «falta de las tribulaciones de Cristo (que tienen que padecerse) en mi carne». 
Aun suponiendo que tal construcción fuese posible en Col desde el punto de vista gramatical, 
no resulta muy verosímil la idea de que el apóstol Pablo tuviera que soportar una determina- 
da cuantía de padecimientos. Por esta razón la añadidura se tiene que referir lógicamente al 
verbo. 

242. En esto se basa Lohse (114, nota 1) para hacer su interpretación en este sentido (cf. 
también F. Hauck, ThWNT III, 807, 19; A. Oepke, TAWNT IV, 1091, 1-3; G. H. P. Thomp- 
son, Ephesians II, 13 and Timothy UL, 10 in the Light of Colossians 1, 24: ExpT 71 [1959/60] 
187 s). Pero no existen pruebas auténticas (Kremer, Leiden Christi, 198 s). En Mc 13, 19 s.24 
(Lohse 114) no queda claro si los días pasarán más de prisa (sBar 20, 1 s) o si se adelantará un 
determinado número de días (aunque no directamente de padecimientos) (Bern 4, 3). 

243. Conzelmann, 187 s. 
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podría faltar. Esto último consiste en soportar las «tribulaciones 
de Cristo», las penalidades asumidas por causa de Cristo, que 
dan tanta eficacia a la predicación que entre los colosenses y en 
otras comunidades de todo el mundo llevan la fe a su 
plenitud 2. También se insinúa en este contexto que la vida del 
apóstol se asemeja así a la vida de Jesús. 

El término «ministro» viene a retomar la afirmación de v. 23 
final. Pablo nunca se califica de ministro «de la Iglesia» (cf. nota 
205). También es inusual en él la expresión «encargo»; Pablo 
habla siempre en este contexto de la «gracia» de Dios que le ha 
sido conferida; pero la frase de 1 Cor 9, 17 es afín a dicha expre- 
sión 245, El matiz está probablemente en que el término «encar- 
go» incluye la idea de un plan mucho más ambicioso 2%, Se 
designan así las Órdenes, disposiciones y decretos de la autori- 
dad ?*. Sorprende un poco el tratamiento directo «para vo- 
sotros»; pero el texto contempla a los colosenses, al igual que en 
v. 27, como ejemplo de los pueblos paganos. También Rom 15, 
19 habla de «llevar a plenitud» 24% el evangelio; hay que enten- 
der, pues, el vocablo «palabra» más o menos como allí, como el 
acontecimiento de la predicación. El aoristo no designa ahí el 
servicio permanente que refuerza y construye la comunidad, sino 
que da a entender un cierto final que va unido a la consecución 
de una meta?%%. Por eso cabe pensar en la totalidad de los 
pueblos paganos, concretamente el área mediterránea entonces 
conocida, que debe recibir aún el evangelio 2%. Si se entiende por 
el vocablo «palabra» el contenido, el sí dicho por Dios al mun- 
do, entonces esa palabra ya ha sido realizada y llevada a su 
conclusión en Cristo una vez por todas y por consiguiente se 


244, Así también W. Schmithals, Das kirchliche Apostelamt, 1961 (FRLANT 61), 39 s. 
Concretamente parece referirse a la persecución y también a la enfermedad y a las preocupa- 
ciones por la comunidad (cf. A. Oepke, ThWNT IV, 1090, 22-32, que sin embargo considera 
a Cristo como un «hombre universal»). 

245. Oixovopiav reríctevuos, de otro modo en Rom 12, 3.6; 1 Cor 3, 10; Gál 2, 9; cf. 
Ef 3, 2 (.7); 2 Tim 1, 9. 

246. En Ef 1, 10; 3, 9 se refiere al plan de Dios desde la perspectiva de la historia de la 
salvación, pero éste no es todavía el caso de Col 1, 25 (con Lohse 117, nota $5 en contra de 
Lohmeyer 80). Crisóstomo (IV, 2 [327)) conoce ciertamente diferentes significados de 
oixovouía pero interpreta Col 1, 25-27 como una metáfora que se refiere a una educación 
planificada (IV, 3 s [328-332)). 

247. O. Michel, TAWNT V, 155, 1 s; cf. Jos, Ant, 2, 89 sobre la planificación estatal pa- 
ra años futuros de hambre, motivada por los sueños de José (ibid., 154, 17-19). 

248. Cf. Col 4, 17 rinpobv (pero en presente) thv Siaxoviay. 

249. De la misma manera, según Rom 15, 19, el evangelio encontró ya su plenitud en el 
territorio que abarca desde Jerusalén hasta Iliria. 

250. Como es lógico no hay que pensar en el cien por cien de la población. Una ciudad 
como Corinto representa prácticamente a toda Acaya (1 Cor 16, 15; 2 Cor 1, 1;9, 2; 1 Tes 1, 
7 s) porque el evangelio, partiendo de alli, se extendería a todo el país circundante. 


25 


26 


98 La misión universal (1, 24-29) 


trataría de un proceso cerrado; pero si se entiende el cumplimien- 
to de esta promesa, su proceso, entonces todavía está en 
camino 251. La indicación del objetivo «para vosotros» sugiere 
claramente este segundo sentido y preserva del mal entendido de 
creer que el mismo contenido de la palabra necesitase todavía ser 
completado. 

Justamente porque las siguientes frases son inesperadas 232, el 
autor parece muy interesado en formularlas. Se trata en realidad 
de un divulgado esquema de la revelación, apreciable también en 
Rom 16, 25 s; Ef 3, 3-10, y parcialmente en 1 Tim 3, 16; 2 Tim 
1, 9; Tit 1, 2 s (cf. 1 Pe 1, 20) 253, esquema que era evidentemente 
familiar en la escuela paulina: el «misterio» (Rom; 1 Tim; Ef), 
callado (Rom) u oculto (Col, Ef) «desde los tiempos eternos» 
(Rom, Ef, 2 Tim, Tit 25%), «pero ahora» (Rom, [Ef], 2 Tim) por 
«disposición» de Dios 25% «revelado» (Rom, Ef, 1 Tim, 2 Tim, 
Tit 56) y «dado a conocer» (Rom, Ef 27) a los «gentiles» (Rom, 
Ef, 2 Tim). Hay que añadir que en el contexto cercano se alude 
concretamente al «evangelio» o buena noticia (Rom, Ef, 2 Tim) 
y se subraya el apostolado de Pablo (Rom, Éf, 2 Tim, Tit); el 
himno de 1 Tim 3, 16 habla además en categorías cósmicas. Un 
antecedente se encuentra ya en Pablo en 1 Cor 2, 7-10, donde se 
habla del «misterio» que estuvo «oculto», predestinado «antes 
de los siglos» y «revelado» ahora; pero en ese pasaje todo se 
centra en la locura de la «sabiduría de Dios»: el mensaje de la 
cruz, sin subrayar la apertura a los gentiles y la difusión del 
evangelio por el mundo 258. En contraposición a la revelación rea- 
lizada «ahora», «ocultación» de la revelación debe interpretarse 
como se indica arriba y no en el sentido de que quedase oculta 
ante el poder de los «eones» (texto griego) y «generaciones», sen- 


251. «Ha brotado una palabra que se va propagando más y más...» (A. Pótzsch, Ge- 
sangbuch der evang.-ref. Schweiz, 1952, n. 364). 

252. Masson, 112. 

253. Dahl, Beobachtungen (p. 91), 4 s. Más afín a los pasajes paralelos rabínicos que la 
cita en Bill. III, 319 s sobre Rom 16, 25 ([b] Schab 88b) es la frase de la torá, al «tesoro... cus- 
todiado a través de 974 generaciones (antes de la creación del mundo)» y «entregado en cuer- 
po y sangre» en el Sinaí (Bill. II, 354 con lugares paralelos). 

254. Alóvec, aimvios. 

255. Rom, Tit: ¿mriayñ, 2 Tim: npódecic, Ef: oixovouía. 

256. Davepodv (Ef: ároxadúrter, ambos en Rom). 

257. Tvopítew (tres veces en Ef). El esquema se recoge, como es lógico, en la gnosis (por 
ejemplo en Basílides, Hipp Ref VII, 25, 3 [203, 5-8]). 

258. Ejemplos del trasfondo apocalíptico (Dan 2, 28: «existe un Dios en el cielo que re- 
vela misterios y... ha hecho saber lo que ocurrirá en los últimos tiempos», etc.) y qumramiano 
(1QpHab 7, 4-6: «Dios ha manifestado todos los misterios de las palabras de sus siervos, los 
profetas. Pues todavía es una visión por un tiempo. Esta visión se acerca rápidamente a su fi- 
nal...», etc.) en Lohse 119 s. 
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tido sugerido por 1 Cor 2, 8, mas no por los otros lugares parale- 
los sobre el esquema de la revelación. El texto destaca así la inac- 
cesibilidad radical de Dios y, en consecuencia, el privilegio de los 
«santos», así como su condición de separados del mundo. Esto, 
como ocurre en los pasajes de Rom 16, 26; 1 Tim 3, 16, sólo se 
puede referir a los miembros de la comunidad y no a los ánge- 
les 259 o a los carismáticos 260, Ef 3, 5 hace una interpretación que 
quizá 261 se refiera «a los santos apóstoles», y las cartas pastora- 
les ponen mayor énfasis en la misión evangelizadora del apóstol 
(a todos los paganos). 

El texto proclama una vez más la divulgación del conocimien- 
to y al mismo tiempo la libertad de la voluntad divina. El enfasis 
es efecto principalmente de los genitivos interdependientes que 
señalan la plenitud del misterio revelado, que transciende todas 
las posibilidades del lenguaje humano: la presencia de la gloria 
de Dios 262, ¿Es necesaria esta acumulación de palabras porque 
no se habla ya, como en Pablo, de la orientación escatológica de 
la justicia de Dios, sino —en un esquema que podría servir lo 
mismo en otro contexto— de la manifestación de un misterio 
desconocido hasta ahora (cf. p. 106)? La expresión «entre los 
pueblos» 263 parece un añadido extraño y se podría pensar que 
no es precisamente lo decisivo 264, aunque cabría esperarlo del es- 
quema ideológico empleado. Pero la expresión es asumida de 
nuevo en la definición del contenido del misterio revelado: «Cris- 
to entre vosotros». Esto significa que el Cristo presente ahora 
entre los pueblos pasa a ser el auténtico tema. La expresión 
«entre vosotros» no es, pues, incidental, sino que presenta a 
Cristo como objeto de la revelación que atrae a todo el mundo 
dentro de su órbita y también como objeto de la respuesta de fe 
que se sigue de ahí. Hay que recordar que el término «Cristo» no 
dice nada para los de habla griega 265, El añadido «entre vo- 
sotros» describe, pues, su calidad de figura salvífica. De ese mo- 


259, Así Lohmeyer 82 («sus santos» es típico de Col; cf. 3, 16); Bieder 94. Cf. supra, 


260. Así se les llama en Lohse 120, nota 7 (Kásemann, Asting, etc.). 

261. En caso de que el manuscrito B no sea original. 

262. TIlhodros y dósa de Dios van juntos en Gén 31, 16 y en otros pasajes (Lohse 121, 
nota 6). Aóta, que en griego sólo se conocía en el sentido de «opinión» o de «parecer», ad- 
quirió un nuevo significado tomándolo del veterotestamentario 1122 , en parte debido 
también a la concepción posterior de la  13'>W , «presencia» de Dios. 

263. Esa tiene que ser la traducción (cf. 1 Tim 3, 16 y antes p. 98). 

264. Lohse 121, nota 7. 

265. Si no se tiene conocimiento del AT no significa más que «el ungido»; cf. el malen- 
tendido en cuanto nombre propio en Suet. Claud, 25 («impulsore Chresto»). Scott 34 lo in- 
terpreta místicamente: «Cristo en vosotros» (también así Gomaro, 558a, etc.). 
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do la misión entre los gentiles adquiere el rango de acción salvífi- 
ca de Dios. Cristo es aquel por cuyo medio Dios se hizo presente 
a los gentiles y los ganó para sí (1 Tim 3, 16). Por eso no se ha- 
bla ya de misterios, de revelaciones sobre el curso de los aconte- 
cimientos finales o de descripciones del cielo, como ocurre a me- 
nudo en la apocalíptica, sino de un solo misterio que todo lo 
abarca en sí: Cristo mismo 26, El hecho de que se vuelva a hacer 
mención, precisamente aquí, de la «esperanza de la gloria» o (se- 
gún lo dicho en 1, 5) del «anticipo de gloria», caracteriza este pa- 
so de Cristo por las naciones por una parte como acontecimiento 
escatológico, como anticipo del reino de Dios y, por otra parte, 
como acontecimiento que no está concluido y que persigue una 
meta que todavía está pendiente. El misterio revelado no está, 
por tanto, a la simple disposición del hombre (cf. p. 107). Cristo, 
que recorre el mundo pagano por medio de sus mensajeros, 
mientras éstos sufren las «tribulaciones de Cristo» aún sin com- 
pletar (v. 24), ocupa aquí, en cierto modo, el lugar que ocupa en 
Pablo el Espíritu como «arras» y «primicia» de la plenitud futu- 
ra (Rom 8, 23; 2 Cor 1, 22; 5, 5) (cf. p. 41 s). 

El v. 28 reanuda la descripción de la predicación apostólica. 
El estilo en primera persona de plural expresa probablemente la 
predicación que tiene lugar en todas partes, antes de mencionar 
en el v. 29 la acción especial de Pablo. No cabe pensar, desde 
luego, en ninguna otra misión fuera de la misión paulina, ya que 
no aparecen los doce ni ningún otro apóstol. Pero los colabora- 
dores de Pablo, a los que Colosas debe el llamamiento a la fe, es- 
tán incluidos en el pronombre «nosotros». Es chocante la des- 
cripción concreta de esta predicación apostólica como «amones- 
tar e instruir». Sin duda el verbo principal («anunciar») designa 
aún la proclamación de Cristo en todo el mundo, que es esencial 
en la interpretación paulina de su misión 2”; pero la actividad 
«de enseñar» es muy secundaria en Pablo 268, y sólo vuelve al 
primer plano en las cartas pastorales. A esto se añade que la en- 
señanza en el sentido de «amonestación» 26%, es decir, como invi- 


266. G. Bornkamm, ThWNT IV, 821, 10-823, 5. De la misma manera Mc 4, 11 (ibid., 
825, 14 s) mientras que Mt 13, 11; Lc 8, 10 vuelven a introducir el plural que es propio del géne- 
ro apocalíptico. En 1 Cor 2, 6-10 también se insiste en que el misterio es sólo uno, a saber, el 
Cristo (¡crucificado!). Apenas cambia objetivamente nada en el caso de que Ós (N CD etc.) se- 
gún Bl-Debr 132, 2 (apéndice) u $ (p“$BD, etc.) se refiera a Táñ00tos o (más bien) a uvotípiov. 

267. 1 Cor 2, 1; 9, 14; con otra expresión Gál 3, 1; pero con más frecuencia ANpÚcselv, 
edyyeditec dal. 

268. Del propio Pablo sólo en 1 Cor 4, 17; cf. el substantivo en Rom 6, 17(?); 16, 17 
(1 Cor 14, 6). 

269. NouBeteiv, propiamente: «enderezar el sentido» (cf. nuestro «asentar la cabeza»). 
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tación ética, no aparece aquí como anuncio salvífico. La exhor- 
tación forma parte sin duda del ministerio de Pablo (1 Cor 4, 
14); pero es una consecuencia de la predicación del evangelio, 
cuando la situación concreta reclama la invitación a la actuación 
práctica. Eso que nosotros denominamos «pastoral», la asisten- 
cia a la comunidad en sus problemas concretos, que exigen la 
acreditación de una vida desde el evangelio, pasa a ser la tarea 
central, y precisamente en un contexto que habla del aconteci- 
miento salvífico de la proclamación del evangelio a todo el mun- 
do. Así el peso del mensaje apostólico que da lugar a la funda- 
ción de la Iglesia se desplaza hacia el consejo y la asistencia, 
ligada con aquél, pero necesaria sólo en un segundo momento y 
que en Pablo suele ser competencia de los miembros de la comu- 
nidad 270. Según esto, parece que el trabajo de los colaboradores 
muy comprometidos a nivel local se centra más bien en la conso- 
lidación de la comunidad que en la fundación de comunidades 
nuevas. Esta impresión se refuerza todavía más por la expresión 
«todo hombre» que aparece tres veces 21 como complemento, 
para destacar la asistencia prestada a cada individuo. Es posible, 
aunque no está claro, que se haga referencia simplemente al tra- 
tamiento indiscriminado en el sentido del v. 3, 11. 

Como indican las frases siguientes, el término «sabiduría» 
debe entenderse, una vez más, sin ningún tipo de reparo, como 
orientación ético-práctica de vida (cf. p. 47): todo hombre tiene 
que ser presentado «como perfecto en Cristo»?"?. Así hay que 
traducirlo, y no simplemente «como maduro» 27%; el v. 4, 12 (cf. 
1, 22) se debe entender en la misma línea. En el fondo está el re- 
cuerdo de la llamada a la perfección delante de Dios (Dt 18, 13), 
llamada que fue acogida especialmente en Qumram ?”*, Es po- 
sible que la expresión proceda de la filosofía colosense, como en 
1 Cor 2, 6 pudiera ser un vocablo de los adversarios asumido por 
Pablo; no cabe establecer, sin embargo, una relación especial 


270. El don de «enseñar» y de «amonestar» (rapaxadelv) aparece en Rom 12, 3.7 s jun- 
to al don concedido al apóstol; el maestro y el apóstol aparecen juntos (1 Cor 12, 28); el 
«amonestar» (vovBeteiv) es tarea del dirigente de la comunidad y también de todos los miem- 
bros de la comunidad (1 Tes 5, 12.14; Rom 15, 14). 

271. La supresión de la segunda mención en D*G puede ser una corrección para descar- 
gar la frase. La repetición de la misma expresión demuestra que no hay «casos perdidos» (de 
Boor 205). 

272. El mismo verbo que aparece en 1, 22 puede significar tanto el nombramiento para 
la tarea ministerial como la presentación ante el juicio de Dios (cf. p. 86). 

273. Masson 114 («mayoría de edad espiritual»); también está téleioc en oposición a 
roiwía y a vnriáfew (1 Cor 14, 20). G. Delling, TA WNT VIII, 76, 29 s: se entrecruzan ambos 
significados. 

274. Ibid., 73, 19-74, 15. 
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con los cultos mistéricos de la época de la carta a los colosen- 
ses 275, El pasaje de Filón, que ve en el «perfecto» al individuo si- 
tuado entre Dios y el hombre, no dice sino lo que se dice en otros 
lugares sobre el hombre virtuoso o simplemente sobre el hom- 
bre?”$; no es, pues, un lenguaje mistérico típico. Tal perfección 
consiste ciertamente, más que en la impecabilidad, entendida en 
sentido exclusivamente moral, en la integridad y la entrega con 
que una persona se orienta con todas sus cualidades positivas y 
negativas a Dios o a Cristo?”. La puntualización «en Cristo» 
significa que esta perfección no se mide con el criterio de una 
doctrina ética general, sino que viene determinada por algo que 
muchas veces no se corresponde con este criterio; pero la fórmu- 
la es tan frecuente en esta carta, que no posee mayor relieve que 
nuestro adjetivo «cristiano». 

La última frase pasa del enunciado general sobre la acción 
apostólica a la participación de Pablo en la misma, retomando 
así el tema del v. 24. El texto subraya por partes iguales dos te- 
mas: la fatiga y la lucha 278 que derrocha el apóstol en su misión, 
y la fuente que es únicamente la fuerza de Cristo. Esta fuerza no 
es «transcendente», en el sentido de que actúe en algún otro 
mundo; le llega al apóstol desde fuera, desde la «transcenden- 
cia», pero influye en su vida y en su conducta terrena concreta. 


Resumen 


La sección describe el ministerio apostólico; un ministerio 
que, como indica en el v. 28 la formulación en plural y, sobre to- 
do, la extensión a la función pastoral y asistencial a la comuni- 
dad, está abierto al servicio que cualquier miembro de la comu- 
nidad tiene que prestar. Subraya, por una parte, la singularidad 
de la acción apostólica, que adquiere una cualidad verdadera- 
mente histórico-salvífica. Sólo la descripción de la misión profé- 
tica en Jeremías o en el segundo Isaías ofrece al menos un ante- 
cedente. En su predicación irrumpe lo que estaba oculto «desde 
el origen de los siglos»; por eso este ministerio está marcado 
también por las «tribulaciones de Cristo», tal como son padeci- 
das por Pablo en la superación escatológica de los sufrimientos 
del profeta. Tales tribulaciones benefician a la comunidad, por- 


275. Ibid., 70, 1-14; de otra manera Lohse 124, 

276. Som Il, 230; 234; Virt, 9, Op Mund, 135. 

277. G. Delling, TARWNT VIII, 76, 29-33; cf. 74, 17-78, 27. Zwinglio, 223 lo describe 
magníficamente: «estáis fundados en mí, al igual que yo estoy fundado en vosotros». 

278. "Ayov es la competición, no la guerra, cf. p. 95 s. 
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que sólo así puede llegarles el mensaje y puede ser creíble. La mi- 
sión y la vida del apóstol han venido a coincidir y, por ello, tam- 
bién la predicación y el sufrimiento. Todo está orientado hacia 
aquellos a quienes el Dios revelado quiere llegar. En cuanto al 
contenido, la irrupción del evangelio, es decir, del mensaje del 
«si» gratuito de Dios al hombre, llega hasta los gentiles, saltando 
las fronteras de Israel. Pero este ministerio, por otra parte, apa- 
rece descrito especialmente en su vertiente orientadora, que invi- 
ta a que se aplique lo escuchado a los problemas concretos de la 
vida; es decir, no en su carácter de irrepetible sino en su orienta- 
ción permanente. 

Así se plantea el problema de las relaciones entre el aconteci- 
miento de salvación y el anuncio del mismo. El problema apare- 
ce con agudeza en la formulación del v. 24, donde la distinción 
entre el sufrimiento «satisfactorio» y el «edificante» ha propor- 
cionado siglos de trabajo teológico. Aparece también en el con- 
traste entre la tesis de la revelación única del misterio en el v. 26, 
formulada en un pathos histórico-salvífico, y la descripcioón del 
servicio pastoral en el v. 28. Pero si es cierto que Dios se ha en- 
tregado al hombre en Jesucristo una vez por todas, también será 
válido esto mismo aplicado exclusivamente a la obra del mismo 
Jesucristo. La circunstancia de que Jesucristo (como ser terreno) 
haga directamente la promesa a una persona o, como en la mi- 
sión, lo haga mediante sus discípulos ?””, el hecho de ofrecer el 
pan directamente o, como en la multiplicación, mediante sus dis- 
cipulos, no altera la cuestión. Pero entonces su dedicación a los 
gentiles en la misión de los discípulos después de pascua no es al- 
go sustancialmente distinto de su dedicación a las gentes de Gali- 
lea durante su actividad terrena. Se comprende, pues, que se ha- 
ya convertido en parte integrante de la profesión de fe 280, Sin 
duda se puede diferenciar la acción de Cristo del instrumento a 
través del cual actúa. El instrumento puede ser una frase, un ges- 
to, el comer y beber, el sufrimiento silencioso del Jesús terreno o 
de un mensajero enviado por él; lo decisivo es siempre la acción 
del propio Cristo, nunca el medio, aunque esta acción nunca lle- 
ga sin mediación a aquel que siente su efecto salvífico. Si se en- 
tiende esta acción en sentido estricto, como acción de Cristo mis- 


279. «El que a vosotros escucha a mí me escucha» (Lc 10, 16). 

280. En todo caso, aparece en el himno de 1 Tim 3, 16 junto a la encarnación y a la exal- 
tación de Cristo, y su recorrido misional por el mundo de los gentiles discurre paralelamente 
al recorrido del Resucitado por las regiones celestiales. La reconciliación y el ministerio de la 
reconciliación, según 2 Cor 5, 13 s, van emparejados, así como el testimonio que da el apóstol 
en 1 Cor 15, 5; Hech 2, 32, 3, 15; 5, 32; 10, 39; 13, 31, pertenece a la profesión de fe. 
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mo, también hay que tomar en serio su concreción, por ejemplo 
en el compromiso del apóstol, como alusión a aquélla; pero el 
instrumento —el gesto, el pan o el discipulo— no se identifica 
con Cristo, porque nunca se sabe si llegará Cristo o si su llega- 
da será impedida por el instrumento. También desde la perspec- 
tiva del receptor está claro que ese acontecimiento capaz de 
transformar al mundo no es simple objeto de conocimiento, si- 
no que debe cambiar y marcar al receptor del mensaje en la to- 
talidad de su vida y orientarlo hacia Dios. Las relaciones entre 
el acontecimiento salvífico y la predicación se pueden comparar 
quizá, aunque no de modo suficiente en todos los aspectos, con 
la promesa fundamental por la que una persona se entrega a 
otra definitivamente, y con las manifestaciones de amor consi- 
guientes. Estas manifestaciones pueden consistir en palabras, 
gestos O hechos, y se pueden comunicar mediante cartas o por 
medio de amigos. Pero nunca serían como son sin el pasado y 
sin el futuro que van involucrados en la promesa hecha definiti- 
vamente. Esto indica que el gesto o la acción, la carta o el ami- 
go nunca se identifican con el amante mismo, que los toma a su 
servicio para expresar su amor. Así, éstos pueden ser mediado- 
res, pero también pueden ser falsificadores cuando no están po- 
seídos de su amor. 


4. El compromiso del apóstol con la comunidad (Q, 1-5) 


1 Pues quiero haceros saber qué lucha me costáis vosotros y los de 
Laodicea y todos los que no han llegado a conocerme personalmente, 2 
para que sus corazones reciban el consuelo (adecuado), unidos (firme- 
mente) en el amor y (orientados) hacia toda la riqueza de la plenitud de 
la inteligencia, hacia el conocimiento del misterio de Dios: Cristo. 3 En 
él se hallan escondidos todos los tesoros de la sabiduría y del conoci- 
miento. 4 Esto digo para que nadie os engañe con grandes retóricas; 5 
pues aunque yo también estoy ausente corporalmente, sin embargo con 
el espíritu estoy con vosotros, y me slegro y veo vuestro (buen) orden y 
la firmeza de vuestra fe en Cristo. 


Análisis 

El fragmento se relaciona con 1, 24-29 (cf. nota 84); lo dicho 
allí en general sobre el ministerio apostólico se aplica aquí a las 
relaciones de Pablo con los colosenses. El objetivo de su ministe- 
rio aparece descrito de nuevo como conocimiento del misterio de 
Dios, es decir, de Cristo. Sólo las dos frases finales indican que 
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este conocimiento puede correr peligro, lo que prepara el tránsito 
para la polémica con la «filosofía» infiltrada en Colosas. 


Explicación 


Una fórmula paulina (1 Cor 11, 3) permite el paso a una des- 
cripción más directa y personal del servicio apostólico en favor 
de los destinatarios. Se aplica a esta comunidad concreta la pala- 
bra clave, que aparece ya en 1, 29 relacionada con la lucha típica 
de las competiciones. No se puede hablar de la actividad del 
apóstol sin tomar en serio las circunstancias puramente huma- 
nas: su empeñada lucha por ellos, el hecho de que muchos «no le 
conozcan personalmente» («no hayan visto su rostro en carne»). 
La difusión del evangelio en el mundo, implantando la soberanía 
de Cristo, se realiza en una serie de encuentros muy concretos 
que ofrecen sus dificultades, agobios, dolores y alegrías. La men- 
ción de Laodicea entre las comunidades incluidas en la lucha 
apostólica puede sugerir que el peligro de que habla la sección si- 
guiente afecta también a otras comunidades ?8!, 

El objetivo de la lucha apostólica es «animar». El término 
puede significar tanto la «amonestación» como el «consuelo». 
En el fondo late la idea de que el verdadero consuelo sólo es po- 
sible cuando se toma al hombre tan en serio que por eso se le ex- 
horta, despertando en él una expectativa. Y, a la inversa, sólo se 
puede exhortar como es debido cuando al exhortado se le ofrece 
una posibilidad de consuelo. Por eso el texto menciona sus «co- 
razones», que en el antiguo testamento designa el yo de la perso- 
na, principalmente en referencia a sus decisiones voluntarias. El 
texto no habla de «vuestros» corazones, sino de «sus» corazo- 
nes, lo que podría indicar que ha olvidado la situación concreta 
de la carta; pero es presumible que el texto tenga en cuenta (en el 
sentido de «todos vuestros corazones») las otras comunidades 
además de Colosas. El texto los interpela como personas que se 
abren libremente al consuelo, capaces de asumirlo en su conduc- 
ta. El participio queda de nuevo suelto y en conexión gramatical 
incorrecta 82. Probablemente no haya que traducirlo por «ins- 
truidos», sino con el término indicado arriba, ya que la palabra 
se repite en 2, 19 y el amor aparece designado también en 3, 14, 


281. En manuscritos posteriores se ha añadido también Hierápolis, en razón de 4, 13, 
aunque, por supuesto, en casos muy aislados. 

282. Referido a xapdíar tenía que ser femenino y si se refiere a adtóv debería estar en 
genitivo, como ocurre en XK. La continuación a base de participios en nominativo es típica de 
Col (Bujard, Untersuchungen, 59-63). 
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ciertamente con otra expresión, como lazo de unión 283; pero el 
otro significado puede formar algo así como una aureola y suge- 
rir que esta unión se produce justamente con la enseñanza apos- 
tólica. Si el v. 1, 28 ha declarado que al apóstol le gustaría pre- 
parar a todo hombre para que fuera «perfecto en Cristo», éste 
hace referencia al «amor», que según 3, 14 es el único que pro- 
duce la unidad perfecta. Se establece la distinción entre la unidad 
en cuanto medio y la comprensión y la penetración del misterio 
de Dios como el verdadero objetivo. Quizá se quiere significar 
que una unidad externa de la comunidad dictada por el amor no 
es aún lo definitivo si falta el pleno conocimiento de Cristo, por- 
que esa unidad está amenazada por la «filosofía» mencionada en 
el v. 8. 

Al igual que en 1, 9-11 y 27, la acumulación de sinónimos 
alude a la plenitud absoluta de tal conocimiento 2%. Pero es inte- 
resante notar que esta abundancia verbal sólo ocurre en el con- 
texto del conocimiento, principalmente en relación con el esque- 
ma de la comprensión del misterio de Dios ahora revelado (cf. p. 
99 s). El autor subraya aquí la transcendencia radical de Dios, 
que jamás se deja dominar por el hombre. Pablo mismo hablaría 
del acontecimiento del Espíritu (1 Cor 2, 6-16); así señala con én- 
fasis que el conocimiento es un proceso en el que el hombre que- 
da supeditado de modo permanente a la acción de Dios y que, 
por tanto, la predicación tiene lugar «en el misterio» (1 Cor 2, 
7), es decir, sigue siendo misterio y no una mera comunicación 
de un misterio revelado. No se puede, sin embargo, exagerar esta 
distinción; también Col 2, 2 indica que tal conocimiento debe re- 
novarse siempre, y precisamente la serie de expresiones que se 
multiplican cuando se hace referencia al mismo muestra su ina- 
gotabilidad radical. Pero está claro que ya no basta con la refe- 
rencia al «Espíritu» (cf. nota 64). La palabra que aquí se traduce 
como «plenitud» significa en lenguaje extrabíblico «certeza»; es- 
to tendrá una repercusión importante, ya que se habla de conoci- 
miento. Pero filológicamente la idea de plenitud aparece con tal 
fuerza que la traducción debe expresar la superabundancia «ple- 
rofórica» (literalmente) de la «riqueza» de este conocimiento. El 
«misterio de Dios» se define de nuevo mediante «Cristo» 25, 


283. Lohse 127 s; G. Delling, TAWNT VIL, 764, 1-15. 

284. Cf. Bujard, Untersuchungen, 147-150. 

285. Todas las otras variantes intentan retocar estas sobrias formulaciones (véase Lohse 
129). Hilario (De Trinitate, 9, 62 = PL 10, 331A) lo soluciona de forma que el «Dios Cristo» 
representa el misterio. 
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subrayando así el puesto de Cristo en cuanto singular y creador 
de todo. En 1, 27 se hablaba de Cristo anunciado entre los pue- 
blos; ahora se prescinde de toda especificación, porque aquí se 
afirma de modo inequívoco que el que posee a Cristo no tiene 
necesidad de nada más. 

El versículo subraya de nuevo, como el 2, la plenitud del co- 
nocimiento mediante la yuxtaposición de dos sinónimos y califi- 
cándolos como «tesoros» y añadiendo además el adjetivo «to- 
dos». Pero estos tesoros de la sabiduría siguen «ocultos» en su 
misma revelación, es decir, se sustraen a toda captación humana. 
Sólo Dios puede donarlos libremente, y sólo en la obediencia de 
la fe se pueden recibir esos tesoros. Así Cristo es, en cierto senti- 
do, el sujeto de todo nuestro conocimiento 2. Este conocimien- 
to no queda nunca asegurado; sólo puede tener lugar la revela- 
ción mediante una escucha permanente. Esto significa que Cristo 
es suficiente, que no hay otros «misterios» salvadores además de 
él y fuera de él. Por un lado, pues, la revelación de Dios se pro- 
duce en Cristo una vez por todas y no hay que buscar el conoci- 
miento por otras vías, como intentan algunos en Colosas. Pero, 
por otro lado, nunca se puede poseer esa sabiduría definitiva- 
mente, sino que es preciso «descubrirla» constantemente en la 
medida en que nos llega como un regalo de Cristo. 

El texto se refiere aquí por primera vez, de modo expreso, a 
los peligros de la comunidad 2”, Con una expresión que sólo 
aparece en este lugar de la Biblia, el autor pone en guardia con- 
tra las «grandes retóricas». Se trata de la misma postura que en 
1 Cor 2, 7: el que ignora «la sabiduría escondida de Dios», de la 
que sólo cabe hablar «en el misterio», o (según Col 2, 2 s) «los 
tesoros ocultos de la sabiduría y del conocimiento», es decir, «el 
misterio de Dios, Cristo», es víctima de los «persuasivos discur- 
sos de sabiduria» (1 Cor 2, 4) o del «arte de la persuasión» (Col 
2, 4, literal). El texto vuelve a asumir así lo que afirma el versícu- 
lo anterior: hay un conocimiento que sólo se obtiene entregándo- 
se a él, porque Dios es siempre sujeto del proceso cognitivo y 
nunca se deja degradar en simple objeto que poseemos y del que 


286. Barth, Dogmatik 11/1, 285; cf. 1/2, 12; 1V/1, 85. El lenguaje es bíblico: en Prov 2, 
3-6 se encuentran On cavpoí, copía, yvda1c, además de oúveoic, ériyvoors Beod (Col 2, 2), 
en Eclo 1, 25 Oncaupoi copías y en Is 45, 3 8ncavpol ... áTÓNPUvpOL que transmiten el cono- 
cimiento de Dios; en Hen et 46, 3 «el Hijo del hombre que... revela todos los tesoros de lo 
que está oculto». 

287. Objetivamente es muy parecido, tanto si se traduce como se ha hecho antes, como 
si se toma iva simplemente como caracterización del imperativo, traduciendo entonces todto 
Ayo como «esto opino yo: ...» (así Moule, 87). 
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podemos disponer. El que no está dispuesto a confiarse a él co- 
mo interlocutor, el que sólo quiere pensar desde sí mismo, es 
presa de cualquier retórica porque elige erróneamente el punto 
de partida de todo pensamiento. Si «Cristo» es el centro de todo 
conocimiento, esto significa que el hombre no conquista la reali- 
dad a través de las categorías que están a su disposición, sino que 
la realidad se le abre porque Dios como creador no quiere en 
principio cerrarse al hombre, sino abrirse a él. Cuando el conoci- 
miento debe ser formulado en confrontación con otros, no basta 
la simple apelación al Espíritu (1 Cor 2, 4) y a su poder, porque 
también otros afirman poseerlo. En esta situación, aun sabiendo 
que la vida de fe no se puede transmitir ni asumir en determina- 
das frases, se debe clarificar sin embargo en determinadas frases 
en qué y por qué difiere de otras creencias. Pero estas frases son 
necesariamente cristológicas, porque se trata evidentemente del 
contenido de las proposiciones y no sólo (1 Cor 2) de si la sabi- 
duría humana puede llegar o no a captarlas. 

No es probable que el v. 5 haga referencia al Espíritu santo, 
contrariamente a 1 Cor 5, 3288, Pero no siempre está claro en 
Pablo si alude simplemente al espíritu propio del hombre 28? o al 
Espíritu de Dios, porque el espíritu del creyente está determinado 
totalmente por el Espíritu de Dios. El espíritu conferido al hom- 
bre pneumático, netamente distinto de su entendimiento, es de- 
signado, sin embargo, en 1 Cor 14, 14 como «su espíritu». Pero 
el tono de Col 2, 5 hace sospechar que no se habla aquí, como en 
la fórmula paralela de 1 Cor 5, 3, de la ausencia «en el cuerpo», 
sino (literalmente) «en la carne», lo cual hace suponer que el to- 
no tiene aquí otras connotaciones. No es ya el espíritu de Dios el 
que asegura una presencia que sería imposible para el hombre 
concreto que es Pablo; la presencia espiritual del apóstol, es de- 
cir, su reacción psíquica de alegría por las noticias llegadas de 
Colosas y que especifica la carta, se contrapone a su ausencia pu- 
ramente corporal 2%, Se puede llegar a esta conclusión desde el 
momento sobre todo en que el espíritu de Dios en ningún otro 
lugar llega a adquirir una importancia teológica (cf. p. 41 s) y de 
que, en todo caso, la «carne» y el «espíritu» se entienden en el 
Pablo auténtico o bien ambos en sentido puramente antropológi- 


288. E. Schweizer, TARWNT VI, 434, 3-14; el «poder de Jesús» se diferencia ciertamente 
de esto. 

289, 1 Cor7, 34: la mujer debe ser santa «en cuerpo y en espíritu»; según 2 Cor 7, 1 (que 
no es demasiado paulino, cf. nota 93) se pueden manchar tanto el espíritu como la carne. 

290. Con E. Schweizer, TAWNT VI, 433, 11 en contra de 434, 11-14. Paralelos griegos 
en Karlsson, Eranos 54 (1956) 138 s. 
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co (2 Cor 7, 1) o (como la mayoría de las veces) como conceptos 
teológicos fundamentales, en cuyo caso «carne» se suele presen- 
tar en abierta oposición al espíritu de Dios. A esto se añade que 
1 Cor 5, 3 describe un acto extraordinario, único, de Pablo por 
el que se une mediante el espíritu de Dios con la comunidad para 
expresar el juicio sobre los pecadores; pero aquí se habla de su 
participación permanente en el destino de la comunidad, concre- 
tamente de su alegría por la situación de orden y por la fe firme 
de la comunidad 2”. Sin duda hay que dejar de lado la connota- 
ción militar de la metáfora 2%; se trata sólo de señalar el buen es- 
tado de la comunidad, en contraste con los peligros que la ace- 
chan por causa de la «filosofía». Es difícil saber si la frase expre- 
sa una simple captatio benevolentiae o si en efecto la comunidad 
como conjunto no está aún contaminada por la filosofía, que só- 
lo afectaría a algunos miembros de ella 2%. 


Resumen 


En estos versículos se habla de forma casi desbordante de co- 
nocimiento y de sabiduría. Ya sabemos lo que puede significar el 
que el médico descubra dónde se oculta el foco de la enferme- 
dad, o que el mecánico encuentre dónde está la avería del motor. 
Sabemos también lo que puede encerrar en sí la sabiduría o expe- 
riencia de la vida, «la sabiduría de los años», producto de las vi- 
cisitudes y peripecias de una larga existencia, O la sabiduría de 
los jóvenes que han descubierto el sentido de la vida y han halla- 
do un modo de vivir que los hace felices. Y ahora se nos dice que 
la plenitud de la sabiduría y conocimiento en Cristo se encuentra 
ya a nuestra disposición. No se puede tomar como se toma una 
mercancía en un centro comercial. La simple persuasión, la mera 
argumentación accesible a todos, no nos la puede proporcionar. 
Mantiene su carácter de misterio porque está encerrada en el 
Cristo siempre vivo y siempre pronto a salir al encuentro del cre- 
yente, y no en un Cristo muerto que se diseca y cuya figura se 
puede apropiar en forma de saber. Pero eso tampoco se puede 
comunicar por vía de enseñanza, y por eso el apóstol debe esfor- 
zarse por su comunidad y sólo con el compromiso de toda su 


291. Con respecto a esta versión Bl-Debr 471, $. 

292. Así Lohmeyer 95 y antes Crisóstomo V 3 (334). Todavía es menos concebible la 
imagen contrapuesta del empleo de otepécmya en sentido gnóstico como «firmamento» (H. 
Chadwick, All Things to All Men (1 Cor IX, 22): NTS 1 [1954/55] 272, 

293. Cf. el excurso de p. 113; Hooker, Teachers (sobre todo 315-319.329-331) y además 
Schweizer, Forschung, 173. 
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persona puede comunicarse con aquellos que, a su vez, tienen 
que volver a comunicar el mensaje traído por él con el mismo 
compromiso de sus personas, a fin de encontrar así un consuelo 
siempre renovado para sus corazones. No se trata de una pie- 
dad individualista. El consuelo de los corazones es fruto del 
amor, que congrega a los hombres en la comunidad; y el verda- 
dero conocimiento prospera sólo en esa realización de vida que 
sabe contemplar, más allá de uno mismo, a los demás, a la co- 
munidad. 


5. La polémica con la filosofía colosense (2, 6-23) 


Bornkamm, G., Die Háresie des Kolosserbriefes: THLZ 73 (1948) 11-20 (= Das Ende des 
Gesetzes [Miinchen 1952], 139-136); Delling, G., ThRWNT VIL, 670-686; Dibelius-Greeven, 
27-29, 38-40; Hegermann, Schópfungsmittler, 161-166; Hooker, Teachers; Kehl, Christus- 
hymnus, esp. 70-74, 152-165; Kern, W., Die antizipierte Entideologisierung oder die « Welte- 
lemente» des Galater- und Kolosserbriefes heute: ZKTh 96 (1974) 185-216; Kramer, A. W., 
Stoicheia tou kosmou, Leiden 1961, tesis doctoral; Lohse, 146-150; Schenke, ZThK 61, 391- 
403; Schlier, H., La carta a los gálatas, Salamanca 1975; Schweizer, Background; Ild., Ele- 
mente; Id., Versóhnung, 1d., Forschung, 173-190. 


Análisis 


Si el apóstol ha hablado hasta ahora de su servicio, desde 
este momento se dirige directamente a los destinatarios y lo ha- 
ce por primera vez en imperativo. Ya en el v. 4 aparecía de he- 
cho un imperativo, pero referido a los embaucadores de la co- 
munidad. En él aparecía el tema que ocupará expresamente el 
resto del capítulo. Cabe distinguir en concreto la fundamenta- 
ción de v. 6 s, la cristología opuesta a la filosofía colosense, 
con la alusión a la salvación ya realizada en la comunidad (en 
segunda persona plural, pretérito), v. 8-15, y el rechazo de las 
falsas proposiciones en los v. 16-23. El último fragmento se 
puede dividir en los imperativos subsiguientes a la exposición 
cristológica v. 16-19 y la pregunta surgida de la breve reanuda- 
ción del tema bautismal v. 20-23. Aquí concluye la primera mi- 
tad de la carta. Hasta 2, 5, sienta las bases con las afirmaciones 
sobre Cristo y la referencia a la predicación apostólica, que lle- 
ga también a Colosas, bases que se repiten en 2, 6 s. Con el 
v. 3, 1 comienza la parénesis que se mueve aún sobre el fondo de 
los peligros del momento presente, pero que va mucho más allá 
de la ocasión concreta. 


Col 2, 6 78, 


a) Del indicativo al imperativo (2, 6 s) 


6 Así pues, como habéis recibido a Cristo Jesús, el Señor, así andad 
también en él, 7 arraigados en él y edificándoos (sobre él) y corrobora- 
dos por la fe, como habéis sido enseñados, llenos de agradecimiento des- 
bordante. 


Explicación 

El «así pues» enlaza la polémica en torno a la falsa doctrina 
con las afirmaciones sobre Cristo como contenido del misterio 
revelado y sobre la predicación apostólica. Otro tanto hay que 
decir en lo concerniente a 2, 16 y a la parénesis subsiguiente en 3, 
1.5.122%. Hay dos afirmaciones capitales: que sólo la cristología 
puede conjurar el peligro de la «filosofía» con las consecuencias 
prácticas que de ella se derivan en la conducta, y que pre- 
cisamente este salir airosos en medio de los peligros y en la vida 
cotidiana de la comunidad constituye el verdadero objetivo de la 
carta. La frase es uno de los más bellos ejemplos de implicación 
recíproca del indicativo y el imperativo (Gál 5, 25; Rom 15, 7; 
Flp 2, 5; Col 2, 20; 3, 1-4) 2, El enunciado indicativo apunta a 
su «recibir», es decir, a la escucha del mensaje de Cristo. En el 
sentido de acogida de la tradición, el verbo aparece, dentro del 
nuevo testamento, sólo en Mc 7, 4, a propósito de las tradiciones 
farisaicas, y nueve veces en Pablo (2 Tes 3, 6 incluido), como 
también y de modo similar en Heb 12, 28 2%. El nombre de «tra- 
dición» corresponde a este concepto 2%, 

Pero lo importante es que el contenido de este mensaje no 
sean ciertos enunciados, sino la expresión «Cristo Jesús, el Se- 
ñor». Es la concentración de un enunciado que se contiene ya en 
la exclamación «Señor (es) Jesús» (1 Cor 12, 3; Rom 10, 9), pero 
con el añadido de «Cristo» 2%, Está claro que con la proclama- 


294. Cf. Lohmeyer 96. Naturalmente que no es fácil que 3, 5.12 se dirijan contra la filo- 
sofía colosense (Schweizer, Forschung, 166). 

295. Cf. el excursus de W. Schrage, EKK en relación con 1 Cor $5, 7. 

296. IMapadéxecdar por el contrario en Mc 4, 20; Hech 15, 4; 16, 21; 22, 18. 

297. Mapádooic en Mc 7, 3-13 par; 1 Cor 11, 2; Gál 1, 14; 2 Tes 2, 15; 3, 6; napasidó- 
var en Mc 7, 13; Le 1, 2; Hech 6, 14; 7, 42; 16, 4; Rom 6, 17; 1 Cor 11, 2.23; 15, 3; 2 Pe 2, 
21; Jud 3. Tal como se ve en Mc 7, 3-13, ambas ideas describen la continuidad de la tradición, 
por ejemplo la transmisión de la ley de la revelación del Sinaí, que pasa por Moisés, por Jo- 
sué, por los patriarcas y por los profetas, hasta llegar a la sinagoga (Ab 1, 1 = Bill IV, 447). 
K. Wegenast, Das Verstiindnis der Tradition bei Paulus und in den Deuteropaulinen, 1962 
(WMANT), 128-130 opina que se trata de la recepción doctrinal, tal como tiene lugar en las 
religiones mistéricas y en la gnosis. 

298. Los más afines son Flp 2, 11 y 2 Cor 4, 5, donde la ausencia del artículo proviene 
del uso predicativo, a diferencia de Ef 3, 11 (para el análisis, cf. W. Kramer, Christtes, Kyrios, 
Gottessohn, 1963 [AthANT 44] $ 66c). 
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ción de este principio se introduce al propio Cristo en el plan. De 
ese modo se subraya la superioridad de Jesucristo sobre todo 
aquello que pudiera recabar la entrega de los colosenses, y apare- 
ce preformada la tesis cristológica (v. 9 s). Aparte de la fórmula 
«Padre de nuestro Señor Jesucristo» en la acción de gracias (1, 
3) y de la expresión «en el Señor» (4, 7.17), típica también de 
Pablo ?”” en la lista de saludos, el título de «Señor» aparece sólo 
en la parénesis (1, 10 y 3, 16-4, 1), contrariamente a lo que ocu- 
rre en Pablo. También aquí queda definido así, como confirma 
enseguida la invitación a «andar en él». Pero, a diferencia de 1, 
10, el «Señor» es calificado ahora como el ámbito en el que dis- 
curre el camino. El hecho de hacer referencia a esto demuestra 
que no se trata sólo de mantener fielmente las verdades transmi- 
tidas, sino de la soberanía del Señor viviente en toda la vida de la 
comunidad. Así queda clara la implicación recíproca de ambos 
enunciados. Se invita a mantener vivo a aquel que ya vino a ellos 
en la predicación y a recurrir siempre a él en las opciones y accio- 
nes decisivas que se producen día tras día. La fe y la acción no 
deben disociarse; en la acción se realiza la fe de la comunidad. 
Ambas cosas, el arraigo en el mensaje de Cristo, formulado 
en indicativo, y el imperativo de edificarse y fortalecerse en él, se 
expresan con los tres participios siguientes. Las metáforas de la 
plantación y la edificación enlazan entre sí3%%; son bastante dis- 
pares, pero convergen en la invitación a caminar. El presupuesto 
de la parénesis es evidentemente el arraigo, expresado en perfec- 
to, mientras que los dos verbos siguientes están en presente y 
enuncian por tanto que el caminar en el Señor debe realizarse co- 
mo edificación y confirmación de la comunidad 1. Esto aconte- 
ce en virtud de su fe, que se define más concretamente con la 
alusión a las instrucciones recibidas. No cabe distinguir aún, sin 
embargo, netamente entre la fe como actitud del hombre y la fe 
como creencia, como contenido creído de una fórmula de confe- 
sión considerada como verdadera (cf. p. 87); pero esta precisión 
hace recordar que la fe sólo se puede entender como «fe en»..., 
es decir, en un objeto determinado transmitido a través de la pre- 


299. En Rom 16, ¡siete veces! 

300. 1 Cor 3, 9; cf. 6, 10 s; Pseudo-Filón, Antiquitates Biblicae, edit G. Kisch, Indiana 
1949, 12, 8 s (vid y casa de Dios) y J. Pfammatter, Die Kirche als Bau, 1960 (AnGr 110), 19- 
21, sobre la comunidad como plantación 1 QH 6, 15 s (entendido también en sentido cósmi- 
co); Sal Sal 14, 3 s; además las «piedras vivas» de 1 Pe 2, 5; sin embargo también se utiliza en 
griego fijodv para construcciones (Ch. Maurer, TAWNT VI, 990, 36-39). 

301. En otro sentido Ph. Vielhauer, Oikodome. Das Bild vom Bau in der christlichen Li- 
teratur vom NT bis Clemens Alex, Karlsruhe 1940, 102-105 (tesis doctoral de Heidelberg). 
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dicación, y que no se puede concebir simplemente como una 
credulidad humana proyectada hacia una cosa cualquiera. Este 
objeto se indicaba ya como «Jesucristo, el Señor», por tanto, 
como un interlocutor vivo que quiere ser sujeto en el diálogo. 
Precisamente por eso la vuelta a él no puede consistir en recor- 
dar intelectualmente algo que se ha escuchado un día, sino en 
dejarse mover y orientar en todo lo que uno hace por lo que 
una vez se escuchó de forma que así se «sobreabunde en agra- 
decimiento». 


Resumen 


Los dos versículos sientan las bases para el debate siguiente. 
Haciendo notar que la comunidad «recibió» a Cristo, se sintetiza 
todo lo que, por ejemplo, se había dicho hasta ahora en el him- 
no, en su interpretación y en la descripción de la predicación 
apostólica. Pero todo esto debe revivirse siempre «en el caminar 
en él» (v. 6). No sirve de mucho evocar el aroma del bosque 
cuando uno está sentado en medio del caos del tráfico ciudada- 
no, cuando no pasea entre el efluvio campestre que le envuelve y 
le llena totalmente. Las metáforas del arraigo, de la edificación y 
del fortalecimiento combinan la idea del fundamento puesto de 
una vez por todas con el acontecimiento de la fe en proceso cons- 
tante. Un árbol bien enraizado no puede ser abatido por la 
tempestad, una construcción de base sólida puede elevarse a gran 
altura, una construcción bien reforzada puede soportar duros 
embates. El hecho de definir al final esa vida de fe como un re- 
bosar en acción de gracias muestra claramente el arraigo en el in- 
dicativo del acontecimiento salvífico, que siempre se debe 
escuchar, sin embargo, como invitación a proceder desde ese ta- 
lante de agradecimiento (v. 7). 


Excurso: LA FILOSOFÍA COLOSENSE (2, 8) 


Historia de la investigación 


El debate sobre la «filosofía» infiltrada en Colosas osciló en un principio entre dos extre- 
mos. Detrás de los «elementos del mundo», que sin duda revestian gran importancia, se creyó 
adivinar a los poderes angélicos de origen gnóstico, es decir, demonios hostiles a Dios. Sin du- 
da se imponía la evidencia de que el gnosticismo tenía su raíz en el judaísmo, aunque asumió 
muchos materiales de la tradición persa. Se pudo distinguir luego entre los dirigentes de este 
movimiento, que procedían de misterios sincretísticos y del culto persa a los elementos, y los 
cristianos colosenses, que abrazaron una gnosis de fuerte carácter judío sin rasgos politeístas 
o que rechazaban la influencia gnóstica y admitían a lo sumo un culto angélico inspirado en 
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las religiones mistéricas. Se pudo señalar también la lucha contra un culto a las criaturas des- 
aprobado ya en Rom 1, 18-32, en lugar de adorar al creador. Se pudo negar, finalmente, so- 
bre la base de los hallazgos en el campo de la historia de las religiones, que los «elementos» 
tuvieran algo que ver con los poderes de los espíritus. Pareció en un principio que había una- 
nimidad al menos en afirmar que no se trataba de un movimiento puramente sincretista ni ex- 
clusivamente judio; pero más tarde se ha intentado de nuevo interpretar el movimiento desde 
el culto frigio a Cibeles, de forma que Cristo sólo había sido añadido para introducir el mo- 
noteísmo ya conocido por el judaísmo; la noción de pleroma habría servido para ordenar to- 
do el culto a una sola divinidad. Más o menos contemporáneamente con esta interpretación se 
formuló la tesis contraria, según la cual la «filosofía» colosense era una doctrina legalista ju- 
día que otorgaba una relevancia improcedente a los elementos del mundo, cuando éstos debe- 
rían conducir a la adoración del creador. Se ha afirmado, por último, que no se deslizó ningu- 
na doctrina errónea en la comunidad y que simplemente se infiltraron ciertas ideas de diversas 
filosofías que entonces estarían de actualidad 302. 


Datos textuales 


¿Qué datos ofrece el texto? La «filosofía» peligrosa de Colosas se menciona por primera 
vez en 2, 8; pero los v. 9-15 describen primero la importancia de Cristo de modo positivo y 
cabe preguntar si se pueden adivinar detrás de eso ciertas alusiones a la filosofía combatida. 
Esta perspectiva no es metodológicamente impensable 303, En cualquier caso, los términos del 
v. 8 «tradición humana» y «elementos del mundo» sólo aparecen en sentido expresamente 
polémico en 2, 16-23 (v. 20,22). Sólo es seguro que las «prescripciones» (cf. sobre v. 17) sobre 
manjares y días festivos (v. 16), que no son mandamientos divinos sino «profanos» (v. 22, cf. 
sobre v. 8), quizá también la continencia sexual (cf. sobre v. 21), los actos de mortificación, 
consistentes sobre todo en ayunos, y el culto angélico (cf. sobre v. 18), pero principalmente 
los elementos del mundo, que en cierto modo mantienen al hombre amarrado «al mundo» (v. 
20), revestían gran importancia. Quizá se realizaba también algo así como un rito mistérico 
(cf. sobre v. 18). La expresión «elementos del mundo» aparece también en Gál 4, 3.8-10, en 
relación con una observancia de días festivos (cf. abajo, p. 136 s). Sería mucha casualidad que 
estas prácticas no tuvieran ninguna relación con las ideas colosenses, aunque las doctrinas 
erróneas de los gálatas no se identifican evidentemente con éstas. Las doctrinas gálatas exi- 
gían la circuncisión, y Pablo ve en esa circunstancia la profesión de la ley mosaica. Pero Igna- 
cio (Phid 6, 1) habla también de «judaismo», aunque se refiere al legalismo pagano, y cuando 
Pablo se solidariza en Gál 4, 3 con los destinatarios, equipara expresamente la adhesión paga- 
na a los «elementos del mundo» antes de la conversión de los gálatas con su propia vincula- 
ción a la ley mosaica. El pasaje 4, 8-10 parece sugerir incluso que la nueva adhesión a «los ele- 
mentos del mundo» significa una recaída en el paganismo. El apóstol advierte ya a los gálatas 
en 5, 3 que el admitir las circuncisión tendría como consecuencia la aceptación de toda la ley. 
Esta es, pues, una consecuencia que sus adversarios no llegaron a sacar. Ellos no proclamaron 
sin más la ley mosaica, sino la circuncisión, la observancia de «meses, estaciones y años» y 
una veneración de «los elementos del mundo». Esto sugiere la posibilidad de que también en 
Galacia se hubiera infiltrado sólo una cosmovisión de matiz judío, en la que el componente 
judaico fuera más fuerte que en Colosas —a menos que Pablo, como parece natural, viera 
originariamente las exigencias paganas a la luz del legalismo judio e identificara ambas cosas 
más de lo que hacía el sincretismo gálata. 


302. Toda la documentación relativa a la historia de la investigación en Schweizer, Ele- 
mente, 147 s, y también, Id., Forschung, 173-176 (desde 1970); cf. Weiss, CBQ 34, 294-314; 
recientemente Caird 163 s (movimiento judeo-estoico). 

303. Lamarche (nota 84) empalma los y. 9-15 con la parte que comienza con 1, 21, e ini- 
cia con 2, 16 un nuevo párrafo. Por otra parte, si la circuncisión mencionada en 2, 11 se prac- 
ticaba realmente como en Galacia, la reacción completamente diferente de Col 2, 17 (véase 
allí) resultaría tanto más soprendente (cf. sin embargo con respecto a 2, 11, p. 122 s). 
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Datos de historia de las religiones 


Sea como fuere, el concepto de «elementos del mundo» es decisivo en todos los casos. Da- 
do que todos los lugares paralelos encontrados hasta ahora sólo enumeran la tierra, el agua, 
el aire y el fuego (y el éter) 304, dado también que la simple designación de «elementos» (sin 
«del mundo») sólo desde el siglo I1 d.C. incluye los astros y las constelaciones 305, dado que 
estos «elementos» nunca se mencionan en las listas neotestamentarias de «poderes y domina- 
clones», y ni siquiera en la carta que comentamos (1, 16; 2, 10), habrá que partir del único 
significado documentable. El poder que esos elementos ejercen, al quedar ligados «al mundo» 
mediante «prescripciones» ascéticas (v. 20 s), es análogo al poder de los preceptos legales, que 
tampoco son demonios. ¿En qué se funda ese poder? 306. 

Desde la definición de Heráclito sobre Dios, que se comporta como el «fuego» y es «día- 
noche, guerra-paz, hambre-saciedad» (Diels I 165, 8-11), sentando así la «necesidad», la 
«guerra» y la «discordia» como ley primordial de todo evento (ibid., 169, 3-5), la idea del 
«conflicto» de los «miembros» o «elementos» del universo, como se denominan muy poste- 
riormente en la cita aristotélica, y de su reconciliación en el «amor», preside la visión del cos- 
mos (Empédocles, ibid. 1315, 21-316, 2; 322, 17-323, 10; 327, 6-10). «La gran discordia en los 
miembros» pasa a ser así el principio de la caducidad (Arist, Metaph 1 4 /1000ab/), «la ani- 
quilación de todos por todos», como formula «Hipócrates» en la época de la carta a los colo- 
senses (Diels 1 183, 8). Con esta visión empedocliana de las «cuatro raíces del universo», que 
son justamente los cuatro elementos, polemizan en el tiempo del nuevo testamento Filón y Plu- 
tarco, pero también Simón Mago y los rabinos 307; esta cosmovisión debió de influir, pues, 
ampliamente en la mentalidad de la época. Gracias al equilibrio del terror se mantiene peno- 
samente, en todos los tiempos, la estabilidad del mundo amenazada por catástrofes naturales. 
Por eso los estoicos hablan de conflagración cósmica (o también de diluvio universal), es de- 
cir, de una futura aniquilación total que llevará a la nueva «cosmogonía» 308. 

Exactamente en este sentido habla Filón de Dios como «fundador y protector de la paz». 
Con el toque de trompeta de la festividad de Año Nuevo, Dios llama al cese de la guerra y a 
la fundación de la paz entre las «partes» (o miembros, cf. nota 470) del universo (Spec Leg ll 
192), entre los «elementos», como los denomina en otro lugar (1 208, 210). Según Vit M UI 
117-133, el sumo sacerdote, autor de la reconciliación, con el que el universo entra en el tem- 
plo, es el que crea y garantiza la «armonía del universo», la conexión del mundo superior y el 
inferior (cf, Rer Div Her 151-153; 199-201 [comparado con Som 11 235]; Spec Leg 1 % s; 
Quaest in Ex 2 68.118). No sólo aparecen en Filón los términos técnicos empleados por los pi- 


304. Blinzler, Lexikalisches, 439-441; también así en Valentín (Iren, Haer, 1 1, 10 [S, 4] 
-[ 48). Cf. G. Múnderlein, Die Uberwindung der Máchte. Studien zur theologischen Vorstel- 
lungen des apokalyptischen Judentums und bei Paulus, Ziirich 1971, 93 s, 110 (edición priva- 
da), el cual también incluye a seres angélicos, porque también ellos pertenecen a lo creado. 

305. Delling, ThWNT VII, 679, 12 - 682, 40. O. Bócher, Christus Exorcista. Dimonis- 
mus und Taufe im NT, 1972 (BWANT 96), 20-32 considera también a los elementos como 
morada de los demonios. 

306. Toda la documentación para la pericopa siguiente, recogida en Schweizer, Versóh- 
nung, 494-499. Wengst, Versóhnung, 15 s opina que los ángeles son por lo menos los repre- 
sentantes de los «elementos». Esto es muy improbable, pues los elementos jamás aparecen en 
las listas neotestamentarias de los poderes. También resulta improbable la adoración pagana 
de los elementos, contra la cual se pronunciaba Aristid Apol 4 s. Ciertamente es verdad que 
los elementos (en cuanto que eran temidos) obtenían cierta dimensión de poder, pero se trata- 
ba de algo totalmente diferente del poder de los «ángeles» o del poder de las potestades men- 
cionadas en 1, 16. 

307. Schweizer, Elemente, 153-155. Sobre Empédocles, cf. W. K. C, Guthrie, 4 History 
of Greek Philosophy 1, Cambridge 1965, 122-265, sobre todo 140-157. 

308. Así por ejemplo en vArnim II, 190, 36-39 y 1, 32, 3-13.19-23; Sén, Quaest Nat III, 
28, 6; con respecto al equilibrio precario, cf. Pythagoreer (Diels 1, 449, 9-16); Plut, fs et Os, 
49; 55 [IL, 371AB; 373D]; Filón, Spec Leg 1, 208; II, 190 s; 4et Mund, 112 (donde se cita a 
Heráclito en el 111). 
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tagóricos y los estoicos, sino que la designación de Dios como «fundador de la paz» con oca- 
sión de la fiesta de Año Nuevo forma en él un hapaxlegomenon exactamente como el verbo 
correspondiente en Col 1, 20 dentro del nuevo testamento. 


Intentos de solución 


1. El himno 


En los pitagóricos del siglo 1 a.C., en «Hipócrates» y en Filón durante el siglo 1 d.C. y en 
Plutarco a finales del siglo 11 d.C. se advierte la conciencia de vivir en un mundo frágil que es- 
tá amenazado de ruina por la perpetua lucha de los elementos entre sí. La primera respuesta a 
esta conciencia es la de Filón, que se inspira en la cosmovisión unitaria del estoicismo y sobre 
todo en la fe veterotestamentaria en la creación 309: la fidelidad de Dios mantiene a raya a los 
elementos en discordia y conserva asi el mundo. Tal es la respuesta del himno, que presta 
atención, como Filón, a la «consistencia» (el mismo verbo en ambos, cf. nota 148), sólo que 
la reconciliación en Cristo, realizada una vez por todas, no tiene que repetirse en cada Año 
Nuevo. 


2. La filosofía colosense 


Partiendo de una cosmovisión de fuerte impronta platónico-aristotélica, hay que buscar el 
mundo incorruptible de la trascendencia (o, en términos judíos, en la escatología). Esta es la 
segunda respuesta a la amenaza del mundo. Ya Aristóteles criticó a Empédocles porque el 
«conflicto», que destruye este mundo, no obstante reconduce con ello directamente a los 
cuatro elementos a su pureza primitiva y, por lo tanto, propiamente sería «amor», mientras 
que el «amor» del que habia Empédocles lleva a los elementos a mezclarse y a formar asi el 
mundo impuro, siempre amenazado: el mundo actual (Gen Corr 2, 6 / 333b-334a/; Metaph 1 
4 /985a/; IL 4 /1000b/). Hipólito recoge significativamente (Ref VII 29, 9.11.13) esta inver- 
sión de los conceptos en su juicio sobre Marción: el mundo auténtico, íntegro, es el futuro O, 
como decían los pitagóricos prearistotélicos, el mundo «superior» (Arist, Metaph 1 8 /9904/). 
Así se expresa también Filón; los términos «éter» (como elemento supremo), «cielo» y «arri- 
ba» se encuentran en Spec Leg 1 207, y el alma, en su ascensión, devuelve lo suyo a cada uno 
de los cuatro elementos terrenos (Rer Div Her 281-283; cf. Jos, Bell 6, 47). Esto se relaciona 
con la idea prevalente desde Empédobles según la cual el hombre se ve envuelto en el círculo 
inexorable de los elementos, zarandeado del uno al otro, y sólo puede escapar a ese círculo 
mediante una ascética severa 310, Plutarco, fascinado por Empédocles hasta el punto de ha- 
ber escrito diez libros sobre él, describe poco después de la época de la carta a los colosenses 
el mundo sublunar, determinado por la lucha de los elementos (1s et Os 63 [11376D]), desde el 


309. Afirmaciones como la que se refiere a Zeus como causante originario de todo 
(Chrysipp, vArnim II, 315, 3-11) las entiende Filón en el sentido de la fe veterotestamentaria 
en la creación; esto se aplica sobre todo a los enunciados relativos al logos como principio ac- 
tivo frente a la materia pasiva, así como al enunciado en que habla de su equiparación con 
«Dios» (¿o esto último es una concepción del autor de la exposición?) tal como aparecen en 
Zenón y en Cleantes: vArnim 1, 24, 7; 110, 27; HL, 111, 10; 322, 18; 335, 25; 111, 263, 23, Plut, 
Is et Os, 45; 67 (IL, 369A; 377F); cf. Comm Not, 34 (1076C), habla de ón uiovpyós de ÑAn. 
En su relación sobre diferentes estoicos habla Diog Laercio VI, 135 (vArnim 1, 180, 2.5-7) 
del orepuaruriós Aóyoc que todo lo produce (del otorxeiov) y en Pseud-Aristot, Mund, 6 
(399a, 30.b22) aparece la señal de las trompetas (militares) en la creación. Sobre todo este te- 
ma, cf. M. Pholenz, Die Stoa. Geschichte einer geistigen Bewegung 1, Góttingen 1954, 67-69, 
75. Con respecto a la equiparación del cosmos con Dios, cf. nota 142. 

310. Diels 1, 358, 3-8 (citado por Plutarco Il, 361C y 607C); 362, %(?); 363, 9 s; 368, 
15.28. Con respecto a Empédocles, cf. Guthrie, History (nota 307), en especial 157, 163, 250- 
265, sobre los pitagóricos, ibid. 1, 1962, 146-340, en relación con Alejandro Polihistor 201, 
nota 3. 
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que las almas suben después de la muerte, primero hasta la luna. Si están mancilladas de lo te- 
rreno y no son lo bastante puras, son arrojadas de nuevo a los elementos; de lo contraric, se 
convierten en «demonios» semidivinos, que se aparecen a los hombres como «salvadores», 
bajan a los santuarios y actúan en las fiestas mistéricas. Filón las equipara expresamente con 
los ángeles de la Biblia. Las almas plenamente purificadas, en fin, suben hasta el éter, donde 
encuentran la bienaventuranza 311. Estas ideas empedócleo-pitagóricas indujeron a Marción 
(alrededor de 140 d.C.), según informe de Hipólito (alrededor del 200 d.C.), a abandonar la 
fe en la creación y renunciar al cuerpo y al trato sexual, porque quería sustraerse a la feroz 
«lucha» y a la caída en los elementos 312, 

Todos estos temas se encuentran concentrados en un texto pitagórico del siglo 1 a.C. 
(Diels 1 448, 33-451, 19): el cosmos surgió de los cuatro elementos; el elemento superior, in- 
mortal, divino, es el éter. Es fundamental el equilibrio de luz y tinieblas, calor y frío, seque- 
dad y humedad (cf. nota 482); la prevalencia de uno u otro lleva al cambio de los días y de las 
estaciones del año. Así, la esfera terrestre es inestable, insalubre y mortal, contrariamente al 
mundo superior, puro, inmortal y divino. A él son transportadas las almas inmortales por 
Hermes desde la tierra y el mar hasta el elemento supremo, si son puras; en otro caso quedan 
amarradas de nuevo por las Erineas. Por eso todo el aire está lleno de almas (=demonios o 
héroes; en terminología judía, ángeles). Así, hay que honrar a los dioses y, al menos por la 
tarde, también a los héroes (ángeles), someterse a baños purificatorios y renunciar a determi- 
nados manjares y carnes 313, como también al trato sexual. Pero esto significa que en este 
texto, escrito sin duda antes de la carta a los colosenses, aparte la observancia del sábado, que 
parece pertenecer también según lIgn Mg 9, 1 (cf. Phld 6, 1) al «judaísmo de los 
incircuncisos», aparecen todas las características descritas en Col 2, 16-23: la importancia de 
los «elementos del mundo», la huida del mundo «hacia arriba», la renuncia a ciertos manja- 
res (y bebidas), la adoración de los ángeles y la renuncia a las relaciones sexuales (Col 2, 21?), 
el bautismo (Col 2, 12) y la idea de la ascensión al cielo, que quizá se anticipa por vía mistéri- 
ca (Col 2, 18?). El texto menciona además exactamente las mismas concepciones que llevaron 
a la respuesta totalmente distinta del himno (Col 1, 15-20). 

Este parece ser, pues, el trasfondo de la filosofía de Colosas. Sus partidarios podían can- 
tar perfectamente el himno 1, 15-20; la diferencia con su poeta consistía en su cosmovisión 
distinta, que les hacía buscar el mundo incorruptible de «arriba», considerando la ascética co- 
mo medio para la liberación de la cárcel del mundo y para ascender hasta el Cristo glorifica- 
do. Consta ya en el siglo 1 a.C. la existencia de un pitagorismo judío 314, y Filón lamenta la 
irrupción de cultos sincretistas paganos en el seno de las familias judías (Spec Leg 1 315 s). La 
«filosofía» colosense parece haber sido, pues, efectivamente filosofía, y quizá incluía también 
un rito de tipo mistérico. No ponía en duda la existencia del mundo de «arriba», santificado y 
reconciliado por Cristo; aspiraba sólo a garantizar la subida del alma al mundo superior. 


311. Fac Lun 28-30 (II, 943C-E). Los demonios (según Filón, Gig, 6; 16; Som 1, 140s = 
ángeles) son owtñpec. En Def Orac, 10 (II, 415BC) se equipara la escala de los elementos, 
tierra-agua-aire-fuego, con la transformación de las almas que ascienden (hombres-héroes- 
demonios-participantes de la divinidad [Berótnc]) (edit por Bernadarkis, Leipzig 1879 y edit 
por F. C. Babbit [Loeb], London 11936, 21957 sin datos de variantes, cf. más adelante, nota 
324). Explicado en Cic, Tusc 1, 42 s (18 s): desde el punto de vista de las ciencias naturales; cf. 
Sext Emp, Math, 9, 71. 

312. Ref VII, 29, .13-23; 30, 1-4. La influencia continúa en los recopiladores del s. VI 
d.C. (Diels I, 289, 8-19; 293, 12-17). 

313. Con frecuencia se habla también del vino, por ejemplo Diels I, 479, 13, ef. 21 s; 
480, 28. Lo mismo Apul, Met, XI, 23. 

314. M. Hengel, Judentum und Hellenismus, 1969 (WUNT 10), 306, cf. 301 sobre 
Fuseb, Praep Ev XIII, 12, 9; Walter, Aristobulos (nota 113), 65 s; 66 nota 2; 158-162 sobre 
Filón. Por lo demás, Grocio 680a, 683a (sobre 2, 16.21) ya pensó en los pitagóricos (Lo cual de 
Wette, 49 lo excluye terminantemente como única posibilidad). 
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3. El autor 


Una tercera respuesta es la del autor de la carta. Este concuerda con los pitagóricos y los 
platónicos en ver la acción salvífica decisiva, no en la conservación del mundo, sino en la sal- 
vación de la comunidad de los lazos de este mundo. Pero él piensa en categorías de pecado y 
perdón y por eso puede declarar que todo lo decisivo ya está realizado y la comunidad vive ya 
«arriba», conresucitada con Cristo. Por eso sólo puede invitar al comportamiento ético en el 
mundo, no a una preservación ascética de él. Así consta en 3, 1-4, 1. 


b) Cristo, señor de los poderes, salvación de la comunidad 
(2, 8-15) 


8 Mirad que no haya nadie que os atrape con su filosofía y vana fala- 
cia que se funda en la tradición de los hombres, en los elementos del 
mundo en lugar de Cristo. 9 Pues en él habita la plenitud divina verdade- 
ramente, 10 y en él habéis llegado a vuestra plenitud. El es la cabeza 
(principal) de todo principado y potestad. 11 En él fuisteis también cir- 
cuncidados en una circuncisión no hecha con las manos, en el despojo 
del cuerpo de carne, en la circuncisión de Cristo. 12 Con él (fuisteis) se- 
pultados en el bautismo; en el cual fusteis también conresucitados por la 
fe en el poder de Dios que le resucitó de entre los muertos. 13 Y a voso- 
tros, muertos por los delitos y por la incircuncisión de vuestra carne, Os 
ha vivificado juntamente con él, perdonándoos todos los delitos, 14 bo- 
rrando la hoja de culpas (que testifica) contra vosotros con (sus) pres- 
cripciones que se oponían a vosotros. Y él la quitó de en medio cla- 
vándola en la cruz. 15 En él desarmó a los principados y potestades y los 
expuso públicamente a la vergiienza llevándolos en marcha triunfal. 


Análisis 

El v. 8 inicia el aviso contra la filosofía, aviso expresado ya 
en el v. 4, por lo que los v. 4-8 se pueden considerar como adver- 
tencia, distinguiendo estos versículos de las referencias al minis- 
terio apostólico (1, 24-2, 3) y de la exposición cristológica (2, 
9-15) (cf. nota 84). Pero también 2, 5 recurre al tema del com- 
promiso apostólico, y 2, 1-4 es en realidad una amonestación a la 
comunidad. El texto 2, 8 inicia, por otra parte, la polémica que 
se desarrollará en 2, 16-23, por lo que la nueva sección comienza 
más bien con el v. 8. Pero el contraste con Cristo al final del ver- 
sículo introduce la exposición positiva de la cristología, que ini- 
cia con un «pues» la fundamentación de la advertencia y expresa 
con oraciones de relativo y con participios la primacía de Cristo, 
por una parte, y la nueva vida de los bautizados en él, por otra. 
La alternancia entre el enunciado sobre Cristo (v. 9.10b) y el 
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enunciado sobre la comunidad (v. 10a.11s) no se articula realmen- 
te como causa y efecto; la afirmación sobre el bautismo es mera 
yuxtaposición: «...en él también...» (v. 11a). La construcción co- 
mienza de nuevo en v. 13 con el énfasis «y a vosotros» 315, para 
pasar a Dios como sujeto. Ahora, la descripción de la obra salvífi- 
ca de Dios en Cristo queda conectada con una afirmación sobre el 
perdón de los pecados otorgado a la comunidad y se desarrolla 
con cinco participios 716, interrumpidos dos veces por el conjunti- 
vo «y...» con verbo definido. Si lo primero es atribuible al estilo 
del autor de la carta, lo segundo es totalmente atípico para un 
himno. La hipótesis de un fragmento hímnico citado literalmente 
en v. (13c) 14 s 31 es, pues, inverosímil. El cambio entre «con él» 
(v. 13b) y «en él» (v. 15) o entre «vosotros» (v. 13b) y «nosotros» 
(v. 13c.14) se observa también en v. 12 s y es característico de la 
carta 318, Es cierto que tres vocablos presentes en estos dos versí- 
culos («manuscrito», «clavar», «despojar») faltan en el resto del 
nuevo testamento, otros tres («borrar», «contra», «exponer pú- 
blicamente») faltan en Pablo, y el verbo «triunfar» aparece sólo 
en 2 Cor 2, 14. Se trata sin duda de una metáfora inusual, proba- 
blemente de origen cristiano. Pero la cuestión es si esta tradición 
estaba ya fijada. La respuesta afirmativa se apoya en la alusión a 
las «prescripciones», alusión que se puede explicar en este caso co- 
mo una interpolación poco hábil del autor de la carta. Pero no 
basta con esto; si esta torpeza se atribuye a él, también se le podría 
adjudicar toda la construcción. En cualquier caso, la conexión del 
perdón de los pecados (1, 14; 1, 20-22) y el sometimiento (no re- 
conciliación) de los poderes (1, 16b.c.18c, añadidos del redactor) 
encaja bien, teológicamente, con su perspectiva. Apenas se puede 
dicir más, sino que el material de metáforas tradicional se utiliza 
aquí copiosamente. 


Explicación 


«Mirad...» es expresión usual para poner en guardia. La co- 
munidad debe abrir los ojos y ver dónde está el peligro. La cons- 


315. Cf. algo similar en 1, 21 (además nota 191) y en 2, 8. «A vosotros» se repite más 
tarde y su omisión en DGP, etc., supone una nivelación de tipo secundario; el cambio a ñuác 
(p“6B, etc.) es una acomodación al fuiv (por el contrario LP, etc. leen ahí Úniv). 

316. Cf. nota 14 y Bujard, Untersuchungen, 63: típico de nuestra carta. 

317. Lohse 160; Schenke, Christologie, 222; también lo tiene en consideración Ernst 206. 
Wengst, Formeln, 184 s se pregunta si toic Sóyuaoiw y si la oración con ó han sido introduci- 
dos por el autor en la tradición que ya existía. Según Burger, Schópfung, 108 se citaría el final 
de un texto litúrgico: «borrando el pliego de cargos, clavándolo en la cruz, presenta a los 
principados y a las potestades exhibiéndolas públicamente en una marcha triunfal». 

318. Bujard, Untersuchungen, 80-86. 
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trucción es llamativa, pero no hace referencia a un seductor con- 
creto, pues el participio con artículo aparece en lugar de una ora- 
ción de relativo 31? y por eso hay que traducir: «que no haya na- 
die que...». Tampoco es incorrecta la singular construcción de la 
frase con el «os» colocado al principio 320. El engaño se califica 
como auténtico «atrapamiento» 321, y la «filosofia» como «vana 
falacia». En el mundo helenista, las comunidades religiosas ofre- 
cian su doctrina como filosofía, pero sólo frente a los increyen- 
tes, sobre todo en la misión del judaísmo helenístico 32, El movi- 
miento de Colosas se presentaba, pues, como filosofía, aunque 
no hay que olvidar a este respecto su aura religiosa, como ocu- 
rría por ejemplo en los pitagóricos y en el platonismo renovado. 
El autor lo minusvalora como «tradición humana». Es lo que 
hace también Mc 7, 8 frente a la tradición farisea, que califica 
(como Col 2, 22), siguiendo a Is 29, 13, de «disposiciones y doc- 
trinas de los hombres» 323. Sin duda era corriente la aplicación de 
esta advertencia profética sobre tradiciones humanas en la comu- 
nidad (cf. también Tit 1, 14). Se establece en forma no rigurosa 
la oposición entre los elementos del mundo y Cristo («de acuerdo 
con... y no de acuerdo con Cristo»). Mientras que la preposición 
del primer miembro («de acuerdo con la tradición humana») in- 
troduce correctamente la norma según la cual se concibe esta fi- 
losofía, el segundo miembro indica la razón en la que se apoya. 
La carta niega, pues, a la filosofía su origen divino; la tradición 
humana contrasta con el «misterio de Dios», que ya el v. 2 inter- 
pretó en sentido estrictamente cristológico. El contenido de esa 
filosofía es humano-profano: una doctrina sobre los «elemen- 
tos» y no sobre «Cristo». 

El v. 9 reproduce el v. 1, 19, pero interpretándolo de una do- 
ble manera. En primer lugar, especifica la «plenitud» (cf. p. 
66 s) con el genitivo «del ser divino» (literalmente). La idea es 
paralela a la tesis de Filón según la cual el Logos está lleno de 


319. Bi-Debr 412, 4 (con apéndice). Cf. Gál 1, 7. A pesar de que el verbo aparece muy 
raramente, Ó cviayoyóv no se entiende como un “terminus technicus” («el seductor»). 

320. Ibid., 474, 5c; NAD lo omiten para aligerar la frase. 

321. Heliodoro 10, 35 (307): secuestro de una hija. 

322. 4 Mac 5, 11; Filón, Leg Gaj, 156; Mut Nom, 223; los mandamientos mosaicos = 
TG tñc lepás punocopias ... Sóyuata: Vit Conf 26; los fariseos, los saduceos y los esenios 
son tres escuelas filosóficas en Jos, Bell, 2, 119; Ant, 18, 11. Por el contrario, en el helenismo 
auténtico se considera a la filosofía como una especie de culto de misterios (G. Bornkamm, 
ThWNT IV, 814, 34 - 816, 26); sin embargo no aparece una equiparación directa hasta Teón 
en el s. II y Estobeo en el s. Y d.C. (Lohse 144). 

323. En ambos pasajes se trata de prescripciones sobre la comida. El argumento de Col 
2, 22a está en relación con Mc 7, 19 (K. Berger, Die Gesetzesauslegung Jesu 1, 1972 
[WMANT 40], 471). 
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Dios (Som 1 75). El uso del término «ser divino» (literal), único 
caso en la Biblia, es sorprendente. El pasaje de Plutarco que sue- 
le citarse a menudo y que se aproximaría a la filosofía colosense: 
las almas ascendentes se convierten primero en héroes y luego en 
demonios (o «salvadores»; en términos judíos: en «ángeles»), y 
unos pocos entran a formar parte de la «divinidad» (cf. nota 
311), se suele citar erróneamente, como si se tratara del «ser divi- 
no» 22%. Pero como ambas expresiones suenan casi igual en grie- 
go, es posible, incluso seguro, que el giro pasara a la filosofía co- 
losense, que fijaba la transformación en el «ser divino» como 
meta suprema. En todo caso, el versículo afirma que «toda» la 
plenitud del ser divino está en Cristo y que no hay necesidad de 
nada más. 

Esta inhabitación se califica, en segundo lugar, como «corpo- 
ral»; pero este término también se puede tomar en el sentido de 
«realmente, verdaderamente», contrapuesto a la mera aparien- 
cia ?25, A diferencia de 1, 19, el verbo está en presente; pero ya 1, 
19 dice que toda la plenitud divina tomó morada en el Resucita- 
do. La forma de presente se refiere también aquí, evidentemente, 
al Resucitado y ahora Exaltado que está en la comunidad. Ahora 
bien, el autor de la carta aludió ya en 1, 20 a la crucifixión de Je- 
sús; es consciente, por tanto, de la continuidad de la inhabita- 
ción de la divinidad en el Encarnado y Exaltado. Probablemente 
otro tanto cabe decir en este lugar y elige el adverbio «corporal- 


324. Hay que distinguir entre Beótnc («ser divino») y deiórn< («divinidad en el sentido 
de que algo posee las propiedades de lo divino», H. Kleinknecht, ThHWNT II, 123, 32 s) (Me- 
yer 238, Lohse 150 s, Anwander, BZ 9, 278) si bien a veces se confunden. Asi lo cita E. Stauf- 
fer, TRWNT III, 120 nota 1, como si deótn< estuviera allí, lo mismo Meyer 238, Abbot 248; 
Lohse 151, nota 2, Pr-Bauer 708 sub voce. También Luc Icaromenipp 9 es citado así sub voce 
en Meyer, Abbot, Stauffer, Pr-Bauer, Pass, Liddell-Scott, pero distingue, según la edición 
crítica de Loeb, entre el «Dios» uno y el ente de la segunda y tercera «divinidad». Plut, Pyth 
Or 8 (II, 398A) declara que todo está lleno (en las ofrendas) por la «divinidad» (=el espí- 
ritu divino), ís ef Os, 22 (II, 359D), por el contrario, habla de los reyes que se atribuyen la 
dignidad del «ser divino». Aug, Civ D, 7, 1 (C. Chr, SL47, 185, 1) introdujo incluso para 
nuestro pasaje la expresión deitas para destacar esta diferencia. 

325. Asi también Moule 93 s. También sería verosímil: a) como un organismo, como to- 
talidad (pleno); b) conformándose con el «cuerpo de Cristo» (en la Iglesia; Masson 124 s); c) 
esencialmente (así cf. p. 217). Pero a) y b) apenas podrían expresarse con un simple 
SWMHATIXDG; y Cc) se encuentra ya en los padres de la Iglesia que están inmersos en la proble- 
mática de los siglos III y IV. En la época de la carta a los colosenses se podía entender «ser» 
únicamente como se ha hecho más arriba, como lo contrario de «parecer», O sea, como «efec- 
tividad o como realidad». Se encuentran ejemplos del adjetivo (relativamente poco empleado) 
significando esto mismo en Ptolomeo, Tetrabiblos, Basel 1553, 52 y 132, y del substantivo, 
cf. después en p. 135 s. La idea de que Cristo inhabita en la Iglesia en cuanto que ésta es su 
cuerpo, nada tiene que ver con este pasaje, y todavía tiene menos que ver la equiparación de 
los cristianos con Cristo. (A. Anwander, Zu Kol 2, 9: BZ 9 [1965] 278). Tampoco es fácil adi- 
vinar aquí «el gran tema del cuerpo en desarrollo y el de la reconciliación universal» (así 
Ernst, Pleroma, 103). 
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mente» quizá porque piensa también en la presencia de Dios en 
el «cuerpo» de Jesús. En perspectiva paulina, el Resucitado po- 
see un cuerpo (1 Cor 15, 35-44), aunque no «cuerpo de carne», 
como dice Col 1, 22 del Crucificado (cf. 2, 11), sino un cuerpo 
totalmente diverso, irrepresentable para el hombre. Esto permiti- 
rá, no obstante, a los discípulos de Pablo partir de la presencia 
plena, corporal de Dios en el Encarnado y Crucificado y así cele- 
brar ahora al Exaltado como aquel en quien Dios se hace «real- 
mente» presente para la comunidad. Esto es importante porque 
pone de manifiesto que el «ser divino» de Jesucristo no se puede 
concebir con la categoría de substancia, sino con la de acción de 
Dios. Es la plenitud de los poderes divinos (1, 19), del «poder de 
Dios» (como formula el v. 12) lo que se hizo presente en el acon- 
tecimiento de Cristo, en la muerte y resurrección de Jesús, y por 
eso esa plenitud sigue saliendo al encuentro de la comunidad en 
el Perfecto. De ahí que no se deba circunscribir esa plenitud a lí- 
mites locales, al cielo, que sólo se alcanza (en el mejor de los ca- 
sos) después de la muerte, como enseña la filosofía colosense. 
Pero no hay que olvidar que Dios mismo con su acción está den- 
tro del plan y no una mera fuerza suya, diferente de su ser (co- 
mo, por ejemplo, su influencia en un profeta). Dios es Dios pre- 
cisamente en su obrar 326, 

La intención de la frase cristológica es clara: la comunidad 
está «colmada en él». En Pablo, esto es sólo expresión de un de- 
seo (Rom 15, 13; Flp 1, 10 s; 4, 19)32?, mientras que aquí lo deci- 
sivo es la aseveración de que la comunidad ha encontrado ya to- 
do en él 328, Quizá el punto debatido entre los colosenses adictos 
a la filosofía y el autor de la carta sea precisamente éste: si la ple- 
nitud se alcanza ya por la vinculación a Cristo en la fe o sólo con 
la ascensión del alma después de la muerte. Es posible que los 
colosenses hablaran de «plenitud» como ideal a alcanzar y que 
Col 2, 10 signifique que ellos habían logrado ya la comunión con 
esa «plenitud» 322 o que ya «habian colmado la medida»; pero es 
más probable la interpretación obvia: «estáis ya colmados por 


326. * Por supuesto que aquí no se está pensando solamente en una inhabitación «ético- 
religiosa» de Dios en Cristo (véase p. 245), pero tampoco se puede (como hace Meyer 238) 
considerar este enunciado como algo metafísico y deslindarlo de la afirmación histórica de 1, 
19. Ernst, Pleroma, 100 interpreta «plenitud, que es divina» en lugar de: «del ser divino total 
y pleno». 

327. Lohmeyer 106, 

328. Así también el prólogo de Juan 1, 16: «de su rAñpoja hemos recibido todos gracia 
sobre gracia». 

329. Así por ejemplo Dibelius-Greeven 29; de manera semejante Dupont, Gnosis (nota 
122), 422. Ernst 201 interpreta como participación en la nueva creación. 
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él» (como dador de toda plenitud) 330. El enlace de relativo no 
subordinado 3! introduce a Cristo como «cabeza» de todo prin- 
cipado y potestad. El texto acoge así la idea veterotestamentaria 
y paulina (cf. nota 149) de la «cabeza» en el sentido de autoridad 
superior, sin que por ello califique a los poderes como su «cuer- 
po» (cf. p. 77 s). El autor no puede hacerlo, porque para él sólo 
la Iglesia es el cuerpo de Cristo. 

Otra oración de relativo no subordinada describe la situación 
de la comunidad. Los fieles fueron circuncidados, mas no «con 
las manos». 


Esta expresión es helenista, pero en sentido estricto el adjetivo griego «no hecho con las 
manos» designa sólo algo efectuado por la naturaleza en contraposición a algo producido ar- 
tificialmente (por ejemplo un lago, un camino, una colina) 332, El antiguo testamento contra- 
pone los ídolos fabricados por el hombre 333 al Dios vivo. Esto lleva posteriormente a la idea 
de que Dios no habita un templo hecho por el hombre, sino el templo del universo formado 
por la naturaleza 334, o también que las leyes y las instituciones políticas hechas por el hom- 
bre son contrarias a las del universo 335, Todo esto supone como fondo tesis estoicas 336, El 
nuevo testamento emplea la expresión en polémica con la religiosidad ligada al templo 337. 
Esto se combina aquí con otra tradición diferente. La frase «el hombre ve lo exterior, pero 
Dios ve el corazón» (1 Sam 16, 7) induce en el antiguo testamento a la exigencia de la circun- 
cisión de los corazones (Lev 26, 41; Dt 10, 16; Jer 4, 4), a una circuncisión «no hecha con las 
manos». Pero aquí ya no influye en el lenguaje la antítesis entre lo limitado y lo ilimitado, 


330. G. Delling, TAWNT VI, 291, 12 s. 

331. Cf. nota 14; p*$BDG leen el pronombre neutro en lugar del masculino como en 1, 
24; 2, 17? (cf. 22 s); 3, 14 (después de un femenino); Ó dot es por supuesto una de las mule- 
tillas preferidas de la carta a los colosenses (cf. p. 25 con nota 13), pero resulta casi imposi- 
ble en 2, 10 (Bl-Debr 132, 2 [apéndice)). 

332. Hdt 2, 149; Jenofonte, An IV, 3, 5; Jos, Ant, 15, 324; más textos en Lohse, 
ThWNT IX, 425, 23 - 426, 4. Jos, Ant, 4, 55 habla de un fuego producido por Dios; el «he- 
cho con la manos» no está en contraposición con este fuego, sino sólo con los fuegos provo- 
cados por los gases de la tierra o por las tormentas. 

333. Lev 26, 1; Is 46, 6 (Is 16, 12 también sobre el santuario pagano); Filón, Vit Mos l, 
303; II, 165; 168 (a diferencia de Dios, el rector del universo); en contraposición explícita con 
el Dios verdadero y con la virtud que se le tributa, en Jos, Ant, 2, 188-192. 

334, Filón, Vit Mos Il, 88 basándose en ls 66, 1 dice que en el templo se usan los mismos 
materiales que empleó Dios en la construcción del universo. Sin embargo Filón, hablando del 
primer hombre, afirma que su casa era el cosmos y no las viviendas hechas con las manos (Op 
Mund, 142). Por el contrario, resta importancia al templo la expresión de Pseud-Filón, Ant 
(nota 300) 22, 5, sobre el altar; Sib 14, 62; cf. 4, 6.11; Pseud-Heracl, ep 4, 2 (Fragmenta Pseu- 
doepigraphorum quae supersunt Graeca, ed. A. M. Denis, Leiden, 1970, 157): Dios no es xel- 
póxuntos, Pseud-Eurípides (ibid., 171) y Jos, Ant, 8, 227-229. La mayoría de las veces, sin 
embargo, se pone de relieve, a partir de 1 Re 8, 23-53, que Dios habita en el cielo y en el tem- 
plo (Filón, Spec Leg 1, 66 s; 2 Mac 14, 35; 3 Mac 2, 9; cf. Sal 50, 8-13; Jos, Ant, 7, 371; 8, 
107 s.114,125 s; Bell, S, 458 s). 

335. Filón, Vit Mos 5, 51; Mut Nom, 26 (en caso de que haya que leerlo así). 

336. Zenón, fr 264 s (vArnim 61, 25-62, 7); cf. Eur, Herc Fur, 1345 (repetido frecuente- 
mente hasta 1 Cl 52, 1); Apul, Met, 5, 1; latinos: Cic, Nat Deor, 1, 8, 20 en oposición a «eter- 
no»; Séneca, ep. 41, 3: sólo despierta sentimientos religiosos lo que no está hecho con las 
manos. 

337. MHech 7, 48; 17, 24; Heb 9, 11.24; más adelante, cf. de hecho también Bern 4, 11; 6, 
15 s; 16; además la «morada celestial» ( =el nuevo cuerpo) 2 Cor 5, 1 y Jn 2, 21 junto a Mc 
14, 58, 


Mm 
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sino la distinción ética entre una práctica externa de prescripciones cultuales y la participación 
interna en la obediencia total a los mandatos de Dios. Ello presupone absolutamente la nece- 
sidad de la circuncisión externa (Ez 44, 7.9); sólo en Jer 9, 25 LXX la incircuncisión de la car- 
ne en los paganos se contrapone a la incircuncisión del corazón de los israelitas. Esta interpre- 
tación ética prevalece de tal manera en el ambiente de Filón, que éste tiene que insistir en que 
el rito externo no ha sido abolido 338. Qumram lo interpreta a nivel escatológico. La circunci- 
sión del prepucio del instinto y de la obstinación pasa a ser el fundamento de la alianza eterna 
(1QSS5, 5; ef. 1 QpHab 11, 13). Así, la circuncisión del corazón se entiende como acción es- 
catológica de Dios, como don del Espíritu santo (Jub 1, 23), lo que aparece recogido en Rom 
2, 29 y Od Sal 11, 1-3 339 


Pablo emplea la metáfora de una manera totalmente polémi- 
ca contra la legalidad judía, oponiendo una piedad marcada por 
el espíritu a otra marcada por la letra (cf. también Flp 3, 3). Col 
2, 11 entiende la circuncisión de Cristo como plenitud escatológi- 
ca, sin embargo ya no se puede percibir nada parecido a una 
oposición que habría que llamar casi dualista. Parece ser, más 
bien, que la circuncisión de Cristo consigue también en la «incir- 
cuncisión de la carne» (v. 13) lo que la circuncisión carnal (como 
«sombra de lo futuro», v. 17?) ha alcanzado exclusivamente en 
Israel y sólo de modo imperfecto. La antítesis ética aparece, 
pues, de nuevo, más acentuada. Es muy dudoso que se trate aquí 
de una polémica contra un uso introducido por la filosofía 
colosense 34. Frente a ésta sólo se establece, en el contexto, la 
plena validez de la redención de Cristo. Si apenas cabe encontrar 
en las metáforas de v. 14 s una polémica directa contra tesis co- 
losenses, tampoco es posible hacerlo en las imágenes ya tradicio- 
nales de la circuncisión ratificada éticamente, imágenes que, por 
lo demás, el nuevo testamento nunca relaciona directamente con 
el bautismo. El carácter no polémico del texto se trasluce tam- 
bién en la idea de la circuncisión como «despojo del cuerpo de 


338. Spec Leg 1, 6; Migr Abr, 89; 92; lo mismo el rabí Agiba (muerto el 135 d.C.) en R. 
Mayer, ThWNT VI, 79, 16 s. 

339. Sobre esto E. Kásemann, An die Rómer, 1973 (HNT 8a), 69 s. En Col 2, 11 falta la 
alusión al espíritu; véase antes en la nota 64 (contra Kásemann, ¡bid., 70: «la circuncisión de 
Cristo operada por el espíritu»). Cf. E. Schweizer, Matthdus und seine Gemeinde, 1974 (SBS 
71D), 90-92, 

340. Así Lohse 153 s, quien lo refiere al despojarse de los vestidos en los ritos de los mis- 
terios. Esto no se puede demostrar, por supuesto, de una manera directa; sin embargo el ini- 
ciando, según Apul, Met, 11, 23 s (nota 407), lleva al principio una vestidura burda de lino y 
luego una fina que está pintada de colores y se llama «estola olímpica». Una visión de con- 
junto de la interpretación de este pasaje en el área anglófona en Martin, Lord, 84 s. Hay que 
darle la razón a éste cuando afirma que para Pablo el bautismo no es en modo alguno la su- 
peración perfecccionada de la circuncisión. Pero el colaborador de Pablo, que a fin de cuen- 
tas pudo escribir Col 2, 17, enlaza el pensamiento expresado en 2, 17 con la tradición judía re- 
cogida por Pablo, tradición que intentaba explicar el rito de la circuncisión como una alusión 
a la circuncisión de los corazones. La única diferencia estriba en que en la carta a los colosen- 
ses falta la acerada crítica contra las pretensiones que se alegaban fundándose en la ley. 
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carne» 341 o en la idea de «incircuncisión» (v. 13). Ambas cosas 
deben entenderse ya espiritualmente, como sugiere el paralelismo 
con los «delitos» del v. 13. Dado que «la mente de la carne» (2, 
18) se valora éticamente como negativa, y que el «despojarse del 
hombre viejo» (3, 9) significa la extirpación de todos los vicios, 
el «cuerpo de la carne» debe significar el «cuerpo de pecado» 
(Rom 6, 6). Este pasaje paulino es aquí objeto de interpretación, 
como se ve por el v. 12. El autor no olvidará, obviamente, que la 
filosofía colosense sólo espera la redención tras la ascensión del 
alma al separarse del cuerpo después de la muerte y que por eso 
no está aún segura de la misma. Esta concepción podría sugerir, 
por ejemplo, la metáfora helenista, que aparece en Filón, de des- 
pojarse del cuerpo por medio del alma (la cual ama Dios) (Leg 
AlI IT 55), aunque de todos modos la imagen se sitúa a nivel pu- 
ramente ético. Por lo tanto, todo esto tiene poco que ver con una 
circuncisión realizada en Colosas por vía mistérica, sino que en 
realidad está en conexión con el intento del autor de la carta de 
describir la redención como algo ya realizado, y el asentamiento 
«arriba» como ya acontecido y que está por efectuarse a nivel 
ético. La circuncisión de Cristo es, pues, la circuncisión pertene- 
ciente a Cristo, otorgada por él, que perdona los pecados y per- 
mite al hombre vivir con un nuevo sentido ético. No es probable 
que se acudiera a la comparación con la circuncisión por el hecho 
de que se bautizase a los niños 342, ya que la limitación de la cir- 
cuncisión a la descendencia masculina es algo que no encaja de 
ninguna forma. 

La dependencia de Rom 6, 4 o de una tradición bautismal 
existente ya en la época de Pablo 34 aparece especialmente en la 


341. Es imposible completar, como lo hace J. Moffatt (The New Testament, London 
1913, 251) esta expresión con un «no», basándose en el prefijo privativo a-. Sin el v. 13 
—según el cual, la «incircuncisión» ahora superada es indiscutiblemente la de los colosen- 
ses— se podría pensar en el «despojarse de Cristo del cuerpo carnal», es decir, en su muerte, 
con tal que se aplicara el genitivo a las dos expresiones (C. A. A. Scott, Christianity according 
to St Paul, Cambridge 1932, 36; Kásemann, Taufliturgie, 141 [45 s]; Moule 95 s; Schenke, 
Christologie, 223; cf. Col 1, 22). Benoit, RB 63, 20 acentúa que Cristo, según 2 Cor $5, 21 (cf. 
Rom 8, 3), ha sido hecho pecado y, por tanto, hay que pensar en su cuerpo crucificado. Sin 
embargo, aun prescindiendo del v. 13, sería difícilmente imaginable que el lector entendiera la 
muerte de Jesús como su «circuncisión». En contra está la opinión de que el prepucio que hay 
que quitar es el pecado, o sea, «los instintos y la testarudez» (Dt 10, 16 s; 1 QS 5, 5) o la des- 
obediencia contra el mandato de Dios (Rom 2, 25; cf. Eclo 23, 17 LXX: «un hombre prosti- 
tuido en su cuerpo carnal»). Con respecto a «carne», cf. p. 140. 

342. J. Jeremias, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten, Góttingen 1968, 47. 

343. En favor de esta hipótesis se podría alegar que la expresión solamente aparece en la 
oración causal de Rom 6, 4 y no en la valoración de Pablo de los v. 3 y 5 s (cf. también 1 Cor 
15, 4). Moule (96) apunta al paralelismo temático de Mc 8, 34. Una sinopsis de Col 2, 11-13, 
20; 3, 1 s y Rom 6, en D. v. Allmen, Pour une synopse paulienne: Bib 57 (1976) 98 s. 
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circunstancia de que en ninguno de los dos pasajes se habla de 
«conmorir» o de ser «concrucificado» (Rom 6, 8.6), sino de «ser 
cosepultado». No está claro si van implícitos en esas palabras la 
comparación de la inmersión en el agua con la inhumación (cf. 
Mt 12, 40: como Jonás «en el vientre del mar», así el Hijo del 
hombre «en el corazón de la tierra») o el énfasis en el enterra- 
miento de Jesús como consumación de la muerte, dirigido quizá 
contra la hipótesis de una muerte aparente (Mc 15, 42-47; 1 Cor 
15, 4)34, En contraste con Pablo *%, sigue a este pensamiento 
expresado en participio el verbum finitum: «fuisteis 
resucitados». Pablo salió al paso, en Corinto, de un malentendi- 
do que los helenistas consideraban obvio: el bautismo inicia ya la 
bienaventuranza y la integridad de la vida resucitada (1 Cor 4, 
8). Hace constar, rompiendo el esquema en forma sorprendente, 
que fuimos cosepultados en el bautismo, pero que la resurrección 
se deslinda de este hecho como un acontecimiento futuro 3%, y 
2 Tim 2, 11 subraya esta diferencia con la misma contraposición 
Q, 18) («si hemos muerto con él, también viviremos con él»). 
Col 2, en cambio, intenta apaciguar el temor de la comunidad a 
no poder llegar hasta Cristo por impedírselo los «elementos» que 
obstaculizan el camino del cielo. Por eso tiene que recalcar que 
todo lo decisivo ya está hecho, que ningún «elemento» puede 
bloquear el acceso al Exaltado. Se adivina, no obstante, la in- 
fluencia de Pablo. Según Col 2, 12, el ser sepultado con Cristo 
tiene lugar, como en Rom 6, 4, en el bautismo *, pero la re- 


344. Calvino 145 piensa en las consecuencias del morir con Cristo que van implícitas en 
la misma selección del vocabulario. Se intentaría resaltar, cosa que no es muy fácil, que el 
«morir» tiene lugar en la muerte de Jesús y en la conversión a la fe, en cuyo caso, el bautismo 
sólo representaría la confirmación posterior que tiene lugar dentro del acto de la profesión de 
fe que realiza el hombre (M. Barth, Die Taufe ein Sakrament?, Zúrich 1951, 312 hasta 318; 
cf. después p. 240). Desde el punto de vista de la tradición, esto no sería del todo descartable 
en el sentido de 1 QS 3, 4-12; 5, 13 s, aunque, a su vez, tampoco sería muy probable, pero pa- 
ra Pablo resultaría imposible (sic tóv Vávatov aparece también en Rom 6, 4; cf. v. 3.5-8). 

345. De todos modos, Rom 6, 11 puede formular también: «consideraos... como aque- 
llos que... viven a Dios en Cristo Jesús»; 2 Cor 5, 17 puede hablar de «nueva creación» y Gál 
2, 20 de la vida de Cristo en el yo «muerto» (L. S. Thornton, The Common Life in the Body 
of Christ, Westminster 21946, 59 s). 

346. Resulta especialmente sorprendente 2 Cor 4, 14: «con Jesús (cuya resurrección per- 
tenece ya al pasado) nos resucitará (en el futuro)». El giro gvuv Xpiotá) (bibliografía W. 
Grundmann, ThWNT VII, 766; Lohse 157, nota 3; además G. Otto, Die mit cúv verbunde- 
nen Formulierungen im paulinischen Schriftum, Diss. Berlin 1952, recensión en ThLZ 79 
[1954] 125; P. Siber. Mit Christus leben, Zúrich 1971) está limitado fundamentalmente a las 
afirmaciones escatológicas (incluidas las de llegar a ser un con-glorificado, en razón del con- 
padecer actual) y a las frases bautismales (influídas por estas afirmaciones o por las religiones 
mistéricas). Cf. U. Wilckens, Der Brief an die Rómer (EKK), con respecto a Rom 6, 2 s (ed. 
cast. en preparación: Sígueme). 

347. Bartiopóc p*$BD* es la expresión no técnica que se emplea sobre todo para hablar 
de las costumbres judías de la purificación (Mc 7, 4; Heb 9, 10; sobre el bautismo [de Juan] 
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surrección con él se produce «por la fe en el poder de Dios» 34, 
lo cual se aproxima cuando menos a la afirmación de Rom 6, 4 
de que se realiza en la conversión a una nueva vida. Pero princi- 
palmente 3, 1-4 explicará que la resurrección significa «buscar lo 
de arriba» y que la novedad de la vida resucitada «queda escon- 
dida» hasta la parusía, cuando el propio Cristo se manifieste co- 
mo esta misma «vida» y nosotros «seremos manifestados con 
él». El v. 2, 12 señala, a diferencia de Pablo, que gracias a la fe, 
que confía totalmente en Dios, ha comenzado ya la nueva vida. 

Es dudosa la relación del pronombre relativo; esta resurrec- 
ción ¿se ha realizado en el bautismo o en Cristo? Probablemente 
hay que entenderlo en el primer sentido, lo que viene a subrayar 
la resurrección ya efectuada. El comienzo del versículo habla del 
ser sepultado «con» Cristo «en» el bautismo, y la yuxtaposición 
de resucitados «en (Cristo)» y «con (Cristo)» sería sin embargo 
difícilmente comprensible +42. La unión con la muerte y resurrec- 
ción de Jesús no se debería calificar de «mistica», ya que no se 
resaltaría en absoluto ni el sentimiento ni la vivencia del hombre. 
«La realidad de la gracia sacramental» 3% significa, según v. 13- 
15, que en la muerte y resurrección de Jesús acontece algo que 
tiene importancia para el mundo como totalidad. Esto se ha 
alentado tan expresamente en el bautismo de la comunidad, que 
ésta desde entonces no sólo vive objetivamente de ese aconteci- 
miento, sino que también está marcada subjetivamente por él y 
se puede orientar hacia él en toda la conducta de su vida (3, 1). 


sólo en Jos, Ant, 18, 117; en Heb 6, 2 se refiere probablemente al bautismo cristiano). Quizá 
haya que preferiria por ser una variante más difícil. Josefo suele utilizar por lo demás Partí- 
Serv cuando se refiere a «echarse al agua» o a «sumergirse» y la emplea en sentido pasivo para 
hablar del hundimiento de un barco (en Ant, 4, 81 refiriéndose al sumergirse del hisopo en las 
ceremonias de purificación; en 10, 169 en sentido figurado) y también la utiliza una vez para 
referirse a la destrucción de una ciudad (Bell, 4, 137). 

348, Sería una interpretación forzada «la fe creada a través del poder de Dios» (Calov 
825b) o «fe que vive en cuanto poder de Dios» (éste seria el sentido objetivo según Lohmeyer 
112); correctamente Scott 45; Lohse 158 s. Es dudoso el que Pablo hablara de la «fe en el po- 
der de Dios»; cf. sólo 2 Cor 1, 9 («confiar en Dios que resucita a los muertos»). En Rom 6 
falta cualquier tipo de alusión a la fe (R. Schnackenburg, Baptism in the Thought of St Paul, 
New York 1964, 71), prescindiendo de la fe en la resurrección futura (v. 8). ¿Sucede esto por- 
que la fe precede al bautismo y por eso tanto más influye en la vida posterior al bautismo 
(Rom 12-14) en cuanto que también se da la «obediencia de la fe» (1, 5)? 

349. Con G. R. Beasley-Murray, Baptism in the New Testament, London 1962, 153 s 
contra Lohse 156, nota 4 (lo mismo W. Grundmann, ThWNT VII, 793, nota 122) que se pro- 
nuncia por la opinión contraria porque «en el cual» tiene una relación cristológica y ambas 
preposiciones vienen juntas en Ef 2, 6; sin embargo sería el único pasaje de Col donde se die- 
ra este caso. Schnackenburg, Baptism (nota 348) se suma a la misma opinión, porque ¿v 0 
(=Cristo, v. 11a) también domina todavía el v. 12a, mientras que ¿v Y (=Cristo, v. 12b), de 
una manera totalmente paralela, introduce la segunda interpretación. 

350. Lohmeyer 111 habla del nuevo milagro que se produce en la «resurrección espiritual 
de los muertos» que se da en el bautizado (cf. p. 244). 
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El sentido concreto de la vida resucitada se expresa en la si- 
guiente frase: liberación de la «incircuncisión» gracias al perdón 
de los pecados ?%1. El comentario se introduce, como en 1, 21, 
con la anteposición «y a vosotros» (cf. nota 315). El tiempo an- 
terior al bautismo se califica de muerte. Es un lenguaje tradicio- 
nal (cf. Lc 15, 24.32: el hijo pródigo «estaba muerto y ha vuelto 
a la vida»; Jn 5, 25; Ef 5, 14; Sant 1, 15; Ap 3, 1). El autor lo 
utiliza sin tener en cuenta que acaba de interpretar el bautismo 
como sepultura (según 2, 20; 3, 3, como morir) 992, 

Este uso indeliberado demuestra que el autor sólo se interesa 
en este pasaje por la resurrección de la muerte ya realizada y, 
en consecuencia, por la nueva vida alcanzada. Sólo con el tiem- 
po será posible que se entendiese también el bautismo como un 
morir a la conducta extraviada. El carácter de muerte atribuido 
a la vida anterior al bautismo se debe a los «delitos» 33; cami- 
nar en ellos significa estar muerto en vida. Cabe preguntar si el 
«prepucio de vuestra carne» todavía recuerda realmente la incir- 
cuncisión corporal de los paganos. La «cincuncisión» hay que 
entenderla en v. 11 metafóricamente, al igual que «el despojo 
del cuerpo de carne». Ya 1 QS 5, 5 habla de prepucio de los 
bajos instintos, 1 QpHab 11, 13 y Jub 1, 23 (cf. Dt 10, 16 Ag), 
del «prepucio del corazón», que se califica más concretamente 
como caminos de desenfreno o como «pecado» (cf. p. 124). 
Así, es posible que el recuerdo de incircuncisos de los colosen- 
ses, como paganocristianos, haya conducido ciertamente a la 


351. La expresión que se utiliza en los LXX para significar «regalar» habla de un «per- 
donar» (H. Conzelmann, ThWNT IX, 379, 19 s). En Hech 3, 14; 25, 11.16 (ibid., 383, 9-13) 
aparece referida a un proceso; sobre todo en Filón Spec Leg 11, 39; Lc 7, 42 s se emplea como 
un concepto relacionado con la culpabilidad jurídica. La palabra puede, pues, ser la adecuada 
desde el punto de vista objetivo (Col 2, 14a). Pablo la utiliza, por supuesto, en un sentido am- 
plio, no en el sentido del perdón de los pecados por parte de Dios. Schnackenburg, Baptism 
(nota 348), insiste en que el perdón de los pecados precede a la recuperación de la vida y que 
no se identifica con esa idea (69 s). 

352. ¿O quizá se ha evitado en 2, 12 el hablar de estar «muerto con» porque el bautismo 
puede ser entendido corno el entierro de los que han muerto hace tiempo, al que sigue la resu- 
rrección? Otra cosa sería si «por los delitos» y el v. 13b fuesen secundarios. Entonces el estar 
muerto se podría relacionar con el estado a que ha dado lugar el bautismo (Burger, Schóp- 
fung, 98-100). 

353. Mientras que Pablo habla más de 50 veces del «pecado», el plural sólo lo utiliza en 
las citas (Rom 4, 7; 11, 27; 1 Tes 2, 16) y en las expresiones recogidas de otros sitios (1 Cor 15, 
3; Rom 7, 5?; Gál 1, 4?) o en las frases influidas por esas expresiones (1 Cor 15, 17). A pesar 
de todo esto, esta palabra aparece en la carta a los colosenses sólo en 1, 14 y por cierto en un 
contexto no paulino y, además, en plural. Mapártopa lo utiliza Pablo 1) para los delitos de 
los bautizados (Gál 6, 1; junto a ápáptnua en 1 Cor 6, 18; jamás ápaprtia), 2) en fórmulas 
tradicionales (Rom 4, 25; ¿también así en 2 Cor 5, 197), 3) en conexión con la caída de Adán 
(Rom 5, 12-20) tal como se denomina en Sab 10, 1. En los LXX la expresión, a diferencia de 
la tendencia dominante que entiende el pecado como una actitud general, se refiere al delito 
aislado (W. Michaelis, TAWNT VI, 171, 17-22). 
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metáfora 35; pero dado que ellos vivieron como tales en sus vi- 
cios paganos (cf. 3, 5), el «prepucio de la carne», que poseen 
siempre en sentido literal, se identifica con los «delitos» que los 
llevaron a la muerte 3%. Pero esta muerte se supera por cuanto 
«él» los ha vivificado «con él». Desde el v. 13, Dios, que ya ha- 
bía sido mencionado al final del v. 12, pasa a ser sujeto. La refe- 
rencia de «él» a Dios o a Cristo se explica porque el autor toma 
en serio, como Pablo, el principio de que Dios sólo se manifiesta 
en el acontecimiento de Cristo. Si, según 1 Cor 4, 4 s, el «Señor» 
(Jesús) va a volver como juez, para que cada cual reciba de Dios 
su alabanza, se contempla a Jesús como el Señor en el que Dios 
mismo toma la palabra (cf. también 2 Cor 5, 10 con Rom 14, 
10). La absoluta subordinación de Cristo a Dios y su integración 
en la acción divina (1 Cor 15, 28) no queda así anulada, sino su- 
brayada. Posteriormente, las cartas pastorales y de Juan no des- 
tacan este punto con la misma claridad, ya que en ellas se acen- 
túa la tendencia a igualar a Cristo con Dios. 

La «hoja de culpas» de la que aquí se habla es el documento 
extendido privadamente de puño y letra, no acreditado notarial- 
mente 356, del que Flm 19 constituye un bello ejemplo. La idea de 
que el hombre se habría sometido al diablo o a los poderes malos y 
de que no sería posible saldar esta deuda 357 queda totalmente des- 
cartada; la metáfora es frecuente en el judaísmo, sin que se insi- 
núe tal concepción 3%. «Borrar» no es una metáfora exacta en este 
contexto; viene del lenguaje bíblico sobre «borrar» el pecado 35, 


354, Esto sería más obvio si se leyera con D* ¿v tf áxpofuotia (p46 etc.: dv tol ra- 
pArTTOHAGIV), pero entonces continuaría siendo también un símbolo del extrañamiento espiri- 
tual (Moule 97). 

355. Cf. p. 163. Esto constituye un punto de referencia para Ef 2, 11-22 donde el aconte- 
cimiento de Cristo es considerado de manera esencial como la supresión de las fronteras entre 
e! «denominado prepucio» y la «denominada circuncisión». Con respecto a la «carne», cf. p. 
140. Calvino (146) sopesa ambas significaciones decidiéndose por la interpretación literal. 

356. Lohmeyer 115, nota 4; E. Lohse, TAWNT IX, 424, 39-425, 21. En el xeipóypagov, 
que escribía el mismo deudor, no tenía lugar el control por parte del notario público (O. Gra- 
denwitz, Einfúhrung in die Papyruskunde, Leipzig 1900, 38, 126; de manera semejante L. 
Mitteis, Reichsrecht und Vólksrecht, Leipzig 1891, 484). Sobre la historia de la exégesis de 2, 
14 cf. E, Best, A Historical Study of the Exegesis of Col 2, 14, Roma 1956 (tesis). 

357. Lohmeyer 116 s. Así se entiende a partir de lreneo y de Orígenes; la renuncia al de- 
monio en el rito bautismal procede de esta concepción (cf. p. 221). 

358. Bili. III, 628 (O. Kuss, Auslegung und Verktindigung 1, Regensburg 1963, 302 s). 
lo más parecido sería la oración «Padre nuestro, rey nuestro» que se cita poco después del 
año 100 d.C., lo cual, por supuesto, no demuestra que estuviera entonces completa. Allí se di- 
ce: «borra (más exactamente: destruye) por tu gran misericordia todos nuestros recibos de 
deuda». Según Ab 3, 16 (R. Aqiba, muerto el 135 d.C.) Dios recauda la deuda por medio de 
su ángel castigador, como lo hace un comerciante a través de sus recaudadores (Bill. 1, 583). 

359, Sal 51 (50), 3.11; 109 (108), 14; Is 43, 25; Jer 18, 23; 2 Mac 12, 42; Eclo 46, 20. En 
el judaísmo se habla de «destruir, declarar inválido, arrancar» (Bill. HI, 628). 
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Se expresa también con los términos «quitar de en medio o ale- 
jar», lo que sugiere la idea de que ese documento se interpone 
entre Dios y el hombre e impide el libre acceso. La metáfora del 
clavar en la cruz no tiene una interpretación segura. El hecho de 
que el documento de deuda se cruzara con una X, a lo sumo po- 
dría haber sugerido, por la semejanza de la forma, la otra ima- 
gen del todo distinta 3%. Tampoco es relevante el hecho de que 
algunas estelas o cipos contengan a veces confesiones públicas de 
culpa para alabanza de los dioses y advertencia para los 
demás 361, Quizá en el fondo esté latiendo de un modo velado 
que la culpa humana cargó sobre Cristo y fue crucificada con 
é1362, y que Cristo, como dice Pablo, se convierte en «maldi- 
ción» y «culpa» en favor de nosotros (Gál 3, 13; 2 Cor 5, 21). La 
costumbre de fijar en la cruz un letrero con el delito del ajusticia- 
do ¿dio origen a la metáfora? 363. ¿O ésta se refiere sólo a las 
proclamas que se exhibían al público colgadas? *, Está claro, en 
todo caso, que esta cancelación de la deuda sólo se produce en 
virtud de la muerte de Jesús en cruz. 

¿Qué significa la alusión a las «prescripciones? ¿Qué enfoque 
debe darse a este término? No es aceptable la solución de los pa- 
dres de la Iglesia según la cual la redención aconteció mediante 
los «dogmas (de fe)» 3, porque este uso lingúístico nació siglos 
más tarde. ¿Debe entenderse como «escrito en prescripcio- 
nes» 36, «la firma de obligación prestada a las prescripcio- 
nes» 367, «el recibo de deuda que se nos presenta con sus pres- 
cripciones» o «el recibo (presentado) contra nosotros con sus 
prescripciones» 368? En cualquier caso, las prescripciones ocasio- 
naron la culpabilidad fijada en el documento. Desde la perspecti- 
va de Pablo sería obvio pensar en la ley veterotestamentaria. 


360. Deissmann, LO 282 s. En la palabra griega no hay que percibir, por supuesto, nin- 
guna alusión a la cruz, que, por cierto, se parece más bien a una T' que a una X. 

361. Carr, JThS 24, 493 s; pero xelipóypapov parece que se usaba sólo en los docu- 
mentos. 

362. Cf. O. A. Blanchette, Does the cheirographon of Col 2, 14 represent Christ him- 
self?: CBQ 23 (1961) 306-312. El condenado no siempre era clavado, aunque solía suceder es- 
to con frecuencia; en el caso de Jesús se da por supuesto en Jn 20, 25 (y en Lc 24, 39?). 

363. Dibelius-Greeven 31. También Ernst 205 piensa en una alusión a la inscripción de la 
cruz. 

364. Conzelmann 191. 

365. Así Ecumenio 360C (en contra Erasmo 890B), mientras que Teodoreto 612B parece 
pensar en mandamientos cristianos. En ambos casos toi Sóyuaoiw está en relación con ¿¿a- 
Aegíywac (cf. Severiano 323). 

366. Así E. Larsson, Christus als Vorbild, 1962 (ASNU 23), 85. 

367. J. A. T. Robinson, The Body, 41957 (SBT 5) 43, nota 1. 

368. Percy, Probleme, 88 s y allí nota 43; Dibelius-Greeven 132. En ese caso «con sus 
prescripciones» sería antepuesto Oo pospouesto de manera un tanto curiosa. 
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Pablo puede hablar en Rom 7, 8-13 de «mandamiento» en lugar 
de «ley», quizá por influencia de Gén 2, 16362, y emplea también 
una vez la palabra con el sentido de los distintos mandamientos 
de la ley (Rom 13, 9)3%; pero utiliza siempre diferente expresión 
que Col 2, 14. Mientras que el término «ley» aparece en Pablo 
más de cien veces, con ausencia absoluta en la carta a los colo- 
senses, el término «prescripciones» falta, en cambio, en Pablo, y 
los otros lugares del nuevo testamento nunca lo utilizan en refe- 
rencia a los mandamientos veterotestamentarios 3”, Ahora bien, 
la misma raíz aparece en Col 2, 21 con referencia a las «prescrip- 
ciones» inspiradas en la filosofía colosense. Ya el v. 16, que in- 
terpreta los v. 14 s, habla claramente en este sentido. Dado que 
la misma expresión parece ser corriente para designar las normas 
pitagóricas 372, el autor la elige posiblemente porque las prescrip- 
ciones relevantes para Colosas se sitúan a su juicio en el mismo 
plano que los mandamientos del antiguo testamento, aunque no 
los equipara (cf. p. 136 s). El autor quiere incluir todo aquello que 
en el ámbito de los mandamientos o las prescripciones pueda po- 
ner en peligro la certeza de la salvación. 

El v. 14 se ha expresado, en cierto modo, en lenguaje no míti- 
co: lo contrapuesto a Cristo y a su comunidad son las prescrip- 
ciones, todos los tabúes originados de su temor a no poder esca- 
par un día a los «elementos». Tal es también la concepción de 
Pablo en Gál 4, 3.8-10. Ya el v. 14 empleaba la imagen del clavar 
en la cruz el recibo de la culpa; más clara, pero también más mi- 
tológica, es la idea de v. 15: las potestades se conciben como ene- 
migos que han sido desarmados *”*. La voz media del verbo sig- 
nifica en sí «desvestirse, despojarse» (3, 9); pero entonces habría 
que suponer que en primer lugar se concibe a Cristo como sujeto 
y que éste, en segundo lugar, aparece «revestido» de las potes- 


369. Cf. la detallada interpretación de ¿verteílato (Gén 2, 16) en Filón, Leg All 1, 90-95 
(93: EvtoAm) y Jos, Ant, 1, 43. Por supusto que Rom 7 no puede quedar reducido, desde el 
punto de vista de la historia de la salvación, al mandamiento de Gén 2 (correctamente G. Sch- 
renk, ThWNT Il, 546, 51 s). 

370. En 1 Cor 7, 19 se refiere también a los mandamientos válidos también dentro de la 
comunidad cristiana, y en 14, 37 al mandamiento del «Señor» (terreno o ensalzado). "EvtoAf 
aparece en Pablo 9 veces; en Col sólo aparece en 4, 10 y con otro sentido. 

371. Excepto en Ef 2, 15 (caso de ser original dependería de Col 2, 14); del emperador 
Le 2,'1; Hech 17, 7 (cf. Heb 11, 23); del decreto apostólico, Hech 16, 4. 

372. Plutarco de Empédocles, Jámblico de los pitagóricos anónimos (Diels I, 357, 7; 
464, 1; 466, 31); para los mandamientos judíos 3 Mac 1, 3; Jos, Ant, 1, 42; Filón, Gig, 52 (cf, 
nota 322), etc. 

373. No cabe equipararlos, como W. Grundamnn, ThWNT VII, 793, nota 124, con los 
«elementos» (cf. p. 60), aunque legalidad y «elementos» van juntos (Houlden 166) en Gál 4, 
9s (cf. p. 114). 
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tades 374, Habida cuenta de que la voz media equivale a veces a la 
voz activa ?3 y de que desde el v. 13 Dios es el sujeto, hay que 
traducir como lo hemos hecho. La misma traducción sugiere la 
siguiente metáfora de la marcha triunfal en la que Dios hace 
marchar detrás de Cristo a las potestades vencidas, como el em- 
perador romano hacía marchar a los prisioneros de guerra detrás 
del triunfador. Así quedan expuestos a espectáculo y escarnio 
público. La expresión «en él» no se refiere a la cruz, sino a Cris- 
to, porque el texto alude probablemente a su exaltación, es decir, 
a su entrada triunfal en el cielo (1 Tim 3, 16) 36. Queda poco es- 
pacio para el mito gnóstico; las potestades han sido liquidadas en 
la cruz, contrariamente a la opinión según la cual las potestades 
son destruidas paulatinamente en la ascensión del redentor ?””. 
La comunidad podía también leer en Sal 68 (67), 19, que citará 
luego Ef 4, 8, que el Resucitado lleva consigo a los prisio- 
neros 98, 


Resumen 


Estamos ante una cristología presentada en una determinada 
situación, marcada por la filosofía colosense. Al principio se di- 
ría que el texto se limita a describir la gloria de Cristo. Comienza 
con la afirmación de que toda la plenitud de la esencia de Dios se 
encierra en él y que por eso es superior a cualquier principado y 
potestad. Así concluye la sección con la metáfora del desfile 
triunfal del vencedor, seguido de sus prisioneros desarmados. El 
autor debía decir esto para despejar la incertidumbre de los colo- 
senses. Más sorprendente aún es la afirmación de que también la 


374. Se podría recordar entonces en Zac 3, 6 s donde el sumo sacerdote se despoja de las 
vestiduras viejas y se reviste de otras nuevas preciosas (Lohmeyer 119), o en el cuerpo de car- 
ne despojado por Cristo (2, 11), es decir, en el cuerpo de Adán tiranizado por los arcontes de- 
moníacos (Kásemann, Taufliturgie, 141 [45 s]). Cf. p. 220. 

375. Bl-Debr 316, 1. En la voz activa en el «Ev Nicodemi» 2, 7 (Acta Pilati 7, Descensus 
23 = Tischendorf, Evangelia Apocrypha, 329 = Henneke 31, 351): Cristo desarmó a Hades y 
a Satán. Este texto se fue ampliando hasta el s. V d.C. R. Leivestad, Christ the Conqueror, 
London 1954, 103 traduce (con Lighfoot): alejar, despojar. 

376. Así Schnackenburg, Herrschaft, 216 s. No se nombra ciertamente la ascensión 
(Ernst 205). Por eso piensan Leivestad, Christ (nota 375) 104 s y G. Delling, ThWNT HIT, 160, 
3-5, en la crucifixión. La misma imagen en 2 Cor 2, 14, donde Pablo, sin embargo, se deja 
gustosamente conducir por Cristo (ibid., 160, 5-10 y Moule 100). 

377. Así Asc. Js, 10, 14; 11, 23 (cristian., en el s. 11 d.C.?); totalmente diferente de las 
concepciones de Filón tratadas en la p. 158 s (Rer Div Her, 282); en contra de la reconstrucción 
de Schenke de un fragmento gnóstico, cf. p. 119 y nota 317. 

378. El lenguaje figurado aumentó de una manera no crontrolada. J. Daniélou, Théolo- 
gie du Judéo-Christianisme, Tournai 1958, 162 s alude al Ev Veritatis, 20, 15-25, según el cual 
se clava en la cruz la proclamación del padre, la nueva gran doctrina, y Cristo, por su parte, 
se despoja de sus «harapos caducos» para ir a aquellos que han sido «desvestidos» en su olvi- 
do; también alude a la OdSal 23, 5-9 donde el plan de salvación de Dios aparece como carta. 
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comunidad ha llegado en Cristo a la plenitud (v. 10a), de que ya 
ha resucitado (v. 12). También esto era preciso decirlo a aquellos 
que temían no poder encontrar el camino hacia el cielo. Hoy es 
preciso decir eso mismo, con seguridad, a un mundo que no está 
convencido ni mucho menos de la superioridad absoluta, indis- 
cutible, de la Iglesia, y que más bien cree en la superioridad de 
todas las demás potestades; a un mundo que ve cerrado el cielo y 
corre peligro de quedarse sin él. Esto no significa volver la espal- 
da a los problemas. ¿En qué sentido se encuentra toda la divini- 
dad de Dios en Jesucristo? ¿Se puede saber esto como se puede 
saber por el envoltorio de una tableta de chocolate que ésta con- 
tiene un decilitro de leche? ¿O hay que entender ese enunciado 
como se entiende la afirmación de que en una pieza musical «es- 
tá toda la música del siglo XIX»? Pero si lo primero designa un 
hecho objetivo, constatado intelectualmente, lo segundo podría 
describir una impresión puramente subjetiva que quizá otro no 
pueda compartir. ¿Podemos constatar la presencia de Dios en 
Cristo simplemente a base de adoctrinamiento, o depende más 
bien de lo que nosotros proyectamos sobre él? La frase del v. 9 
se presenta claramente como verdad objetiva que, sin embargo, 
se hace viva cuando pasa al v. 10a (cf. p. 87). La conexión del in- 
dicativo con el imperativo en el v. 6 incide en lo mismo. Por eso 
ahora resulta decisivo saber cómo se puede fundamentar la divi- 
nidad y la primacía de Cristo. 

Si el autor intercaló ya en 1, 20.22 la referencia a la cruz, aho- 
ra intenta reflexionar partiendo de este acontecimiento. En ella se 
fraguó la victoria; en la cruz se basa la soberanía de Cristo. La 
cuestión es, obviamente, si esto es algo más que un lenguaje míti- 
co tomado de la tradición paulina. En caso afirmativo, la nueva 
vida por supuesto se interpreta expresamente como vida que tiene 
su origen en el perdón de los pecados. Algo de esta novedad debe 
ser visible sin duda, como se insinúa probablemente con la expre- 
sión —entendida desde antiguo en sentido espiritual — sobre la 
circuncisión que elimina la incircuncisión de la carne y se dice 
luego con toda claridad en 3, 5-4, 1. Pero esta novedad no supo- 
ne una posesión de la divinidad en sentido gnóstico, sino que es 
principalmente una liberación de las «prescripciones», por tanto, 
de los resortes que utiliza el hombre para constatar su superiori- 
dad. Así éste se verá libre de la tentación de triunfar, de tener éxi- 
to, de alzarse sobre los demás, una tentación que puede inducir a 
los empresarios o a los funcionarios a aterrorizar a sus trabajado- 
res o empleados; a los líderes sindicales, a no ceder; a los asala- 
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riados, a rechazar ofertas razonables; a los esposos, a tiranizarse 
mutuamente; etc. De esta libertad fundamental hablarán los 
v. 16-23. j 


c) Cristo, liberación de las exigencias ascético-legales 
(2, 16-23) 


16 Nadie debe pues juzgaros por la comida o bebida o a propósito de 
una fiesta o novilunio o sábado, 17 lo cual no es sino una sombra de las 
cosas futuras, mientras que la realidad es (en) Cristo. 18 Que no os juz- 
gue nadie que se complace en la humildad y culto de los ángeles que él 
ha contemplado en algún rito. (Esta gente están) inflados sin fundamen- 
to por su mente puramente terrena y no se atienen a la cabeza, 19 de la 
cual el cuerpo entero, alimentado y trabado por articulaciones y liga- 
mentos, crece con crecimiento divino. 20 Si vosotros (sin embargo) estáis 
muertos con Cristo a los elementos del mundo, 21 ¿por qué os dejáis im- 
poner prescripciones, como si vivierais todavía en el mundo: «¡no te 
acerques demasiado (a ello), no gustes (esto), no toques (aquello)!», 22 
(aunque) todo está ahí para su uso y (ahí ha de) terminar, —de acuerdo 
a los preceptos y enseñanzas (que proceden) de los hombres? 23 Todo 
ello tiene ciertamente apariencia de sabiduría con (su) culto voluntario y 
humildad y severidad contra el cuerpo, pero no vale nada y sólo satisface 
a la carne. 


Análisis 


Tras la breve mención de la filosofía en el v. 8, los v. 9-15 in- 
tercalaron la referencia positiva a Cristo; sólo ahora continúa la 
advertencia. Se puede ver en los v. 16-19 la polémica contra 
prescripciones religioso-cúlticas y en los v. 20-23 contra las 
prescripciones ético-ascéticas *9; pero ya el v. 16 habla de absti- 
nencia de comida y bebida y el v. 23, a la inversa, del falso culto. 
Los v. 18 s son casi intraducibles por el uso de términos in- 
sólitos, inspirados en la filosofía colosense, y por la sucesión de 
oraciones de relativo y de participios propia de la carta a los co- 
losenses. Algo parecido hay que decir de los v. 22 s. Ambas sec- 
ciones hacen referencia al acontecimiento de Cristo, brevemente 
en el v. 17 y explícitamente en el v. 20. 


379. Así Ludwig, Verfasser, 91. Cabe decir que 3, 1-4 como enunciado positivo sigue a 
2, 20-23, igual que 2, 19 sigue a 2, 16-18 (Láhnemann, Kofosserbrief, 135); sin embargo 3, 1- 
4, como perícopa de transición, tiene otro carácter. 


Col 2, 16-17 135 


Explicación 


Para la filosofía es importante el «criterio» que declara deter- 
minadas esferas como sagradas y otras como profanas oO 
demoníacas. Esto se aplica a la comida y la bebida lo mismo que 
a los días sagrados o profanos: «incienso aquí, demonios 
allí» 380. El orden «fiesta, novilunio, sábado» corresponde exac- 
tamente a la Biblia griega (Os 2, 13; Ez 45, 17; en otro orden 
1 Crón 23, 31; 2 Crón 2, 3; 31, 3; Just, Dial, 8, 4)?81. No sabe- 
mos cómo se introdujo la observancia de estas fiestas en Colo- 
sas. Es posible que el culto a los ángeles que rigen las constela- 
ciones y el calendario tenga algo que ver con el origen 982. Pro- 
bablemente, el «judaísmo» de los «incircuncisos» de que habla 
Ignacio de Antioquía guardara las fiestas sabáticas (Phld 6, 1; 
Mg 9, 1). La abstinencia de manjares pudo proceder de las 
prescripciones mosaicas. La abstinencia de bebidas no se con- 
tiene en la ley mosaica, pero la renuncia al vino se encuentra en 
una serie de movimientos judíos. Está atestiguada la abstinencia 
de carne y de vino judía %83, griega (cf. nota 313) y cristiana 38 y 
puede estar motivada por protestas contraculturales, por el deseo 
de restauración de antiguos ideales o de liberación de lo material, 
por el temor ante manjares contaminados por ritos paganos ido- 
látricos, por la creencia en la transmigración de almas o por con- 
sejos razonables sobre una vida sana 385, 

El «cuerpo» o «lo corporal» puede designar en griego la 
substancia O la masa concreta en oposición a la idea meramente 
teórica 6. En Filón, la «sombra» se relaciona con el «cuerpo» 
como el nombre con la cosa, la copia con el modelo o con la 
idea, la apariencia con el ser y lo literal con su contenido 3%”, Fi- 


380. Conzelmann 192. Es significativo que ahí sólo se trate de un comportamiento prác- 
tico, no de doctrinas dogmáticas. 

381. Gál 4, 10 «meses, tiempos (festivos), años». 

382. Según Kerygmata Petru (Henneke 311, 58: primera mitad del s. 11 d.C.) 2a = Clem 
Al, Strom VI, 5, 41 el culto judío consiste en la veneración de los ángeles y arcángeles, de los 
meses y de la luna; según Eljasai (Hipp, Ref IX, 16, 2 s) el sábado hay que mantenerlo, en ra- 
zón del curso de los astros. Cf. nota 820. 

383. Núm 6, 3; Jue 13, 4; Jer 55, 6; Am 2, 12; Filón, Vit Con, 73 s (cf. 37); Test Rub 1, 
10; Le 1, 15; 7, 33. Cf. epAr 142: comida, bebida, contacto (Ernst 213), además O. Bócher, 
Diáimonenfurcht und Dámonenabwehr. Ein Beitrag zur Vorgeschichte der christlichen Taufe, 
1970 (BWANT 90), 282-284; Id., Christus (nota 305) 115-121, especialmente 116. 

384. Rom 14, 21 (unido a la observancia de los días 14, 5 s); Eus, Hist Eccle 11, 23, 5 de 
Santiago. 

385. Más detalles en E. Schweizer, Background, 8 5, cf. infra, p. 145. 

386. E. Schweizer, ThWNT VII, 1038, 6 s.27; cf. 1026, 12-14. 

387. Decal, 82; Migr Abr, 12; Conf Ling, 190; Rer Div Her, 72 (donde recuerda al mito 
de la caverna de Plat, Resp VII, 514A-515D); Vit Mos Il, 74; Poster C 112; Ebr, 133. En Leg 
A![ VI, 96 están eixóv y cxá en el mismo plano y designan al logos como copia del rapá- 


16 


17 
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lón supone, bajo la influencia platónica, que Dios sólo puede ser 
conocido normalmente en imágenes y en «sombras», sin poder 
ser visto directamente. Col 2, 17 parte con más claridad aún de 
la distinción corriente entre lo visto con sombras y la cosa real, 
distinción que no tiene por qué incluir una oposición; Heb 8, 5; 
10, 1, en cambio, se apoyan en la concepción platónico-filónica y 
contraponen la «sombra» (terrena) al «tipo» (celeste) o «imagen 
misma» (de las cosas). Pero ambos pasajes introducen una 
corrección substancial con su interpretación escatológica —-la 
sombra es propia del pasado y la cosa es propia del tiempo de 
salvación— y cristológica: la realidad ha comenzado en 
Cristo 388, Con estos conceptos se intentó afrontar el problema 
de considerar el antiguo testamento de modo positivo y delimi- 
tarlo frente al nuevo. Esta orientación se aparta mucho de la res- 
puesta de Pablo, que sostiene que la ley es santa y el mandamien- 
to es santo, justo y bueno, pero subraya que el pecado ha utiliza- 
do estos bienes para llevar al hombre a la muerte (Rom 7, 12 s). 
Por eso Cristo es para él «el final de la ley» (Rom 10, 4), y su co- 
munidad «no está ya bajo la ley» (Gál 5, 18), y aquel que vive 
aún de las obras de la ley cae en la maldición (Gál 3, 10). Pablo 
nunca podría utilizar para designar la ley la metáfora relativa- 
mente inocua de «sombra del futuro», donde éste ya se anuncia. 
La idea de la Jerusalén celeste y la Jerusalén terrena (Gál 4, 25 s) 
tampoco implica que la primera sea el «tipo» celeste de la segun- 
da y del Sinaí. El «tipo» de Cristo es Adán, no Moisés (Rom S, 
14). En Colosas tampoco se trata, por otra parte, de simple 
adiafora, como la renuncia a la carne y al vino o la observancia 
de días festivos que hubiera que tolerar en atención a los débiles 
(Rom 14, 2-6.21); pues esta observancia va unida a una pre- 
caución temerosa con respecto a los «elementos del mundo» en 
concurrencia con la fe en Cristo, que caería más bien bajo el ve- 
redicto de Rom 14, 23 según el cual todo lo que no procede de la 
fe es pecado (cf. v. 20-23). 

¿Pero se habla aqui de la ley? La palabra no aparece en toda 
la carta, y las «prescripciones» del v. 14 parecen estar más próxi- 
mas a las normas pitagóricas que a la ley mosaica, aunque tam- 


Setyua (= Dios) y también como ápxéturocs y rapáderyua de las criaturas; en ¿bid., 100-103 
se contrapone la sombra a aquello que la produce, a lo increado y a la imagen pura. Cf. ade- 
más Jos, Bell, 2, 28 donde se contrapone el reconocimiento de ¡ure a la situación existente de 
facto, y más arriba nota 126. 

388. S. Schulz, ThRWNT VII, 400, 22 - 401, 15. Las «cosas futuras» no designan el mun- 
do nuevo después de la parusía, sino el presente cristiano visto desde la óptica del AT (Láhne- 
mann, Kolosserbrief, 136, nota 98). 
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bién se incluye el elemento judío. La situación difiere de la es- 
bozada en la carta a los gálatas al menos en un punto. En Gala- 
cia se exige la circuncisión como condición inexcusable para la 
salvación. Pablo interpreta además la vuelta al sometimiento ba- 
jo las normas dictadas por los «elementos del mundo» (Gál 4, 
3.9) como cargar con el peso de la ley mosaica. En Colosas no 
se discute que Cristo reconcilió el universo; apenas se exige la 
circuncisión y quizá tampoco se practicaba; el movimiento no 
avanza bajo el pabellón de la ley mosaica, sino bajo el de una 
filosofía moderna que pretende purificar al alma mediante ejer- 
cicios pertinentes y capacitar para la ascensión hasta Cristo, Se- 
ñor del universo (cf. p. 117). Así un colaborador de Pablo 
puede adoptar el esquema «cosa y sombra» y considerar todas 
las «prescripciones» posibles, bien de la ley mosaica o de la as- 
cética helenística, como lo provisional que queda eliminado por 
lo perfecto. 

Si esto aclara el sentido, no aclara en cambio la construc- 
ción. La fórmula «pero el cuerpo de Cristo» (literalmente) debe 
completarse de alguna manera. Lo más probable es un nomina- 
tivo original: la suma de todos los posibles preceptos «es 
sombra de lo que tiene que venir, pero el cuerpo (=la cosa mis- 
ma) es Cristo». Esto concuerda exactamente con la contraposi- 
ción habitual entre la sombra y el cuerpo (=cosa). Se compren- 
de con facilidad que con el cambio de una letra 382 saliera la 
expresión corriente, por lo demás tan frecuente, «el cuerpo de 
Cristo». De lo contrario habría que interpretar: «pero la reali- 
dad pertenece a Cristo»?3%, que sería una expresión muy abre- 
viada, O: «pero el cuerpo (=la realidad) es el cuerpo de 
Cristo» 221, que supone la supresión de una palabra, o aplicar la 
expresión al siguiente versículo: «en relación con el cuerpo de 
Cristo...» 32, lo que no tiene un sentido muy coherente. Al mar- 
gen de la construcción gramatical, la idea está clara; pero no es 
del todo seguro si es Cristo o quizá la Iglesia como realidad lo 
que se contrapone a la sombra. 


389. Tod falta en N“*DEFGKL Chr Thdrt, etc. 

390. Hay que comparar con 1 Cor 3, 23. El hecho de que la Iglesia como cuerpo perte- 
nezca a su cabeza (Lohse 172 s) o de que Cristo haya entregado por ella su cuerpo (Moule 
103) pudo haber influido dando lugar a este giro abreviado. Difícilmente se puede mantener, 
frente a las exigencias ascéticas, que la corporeidad pertenece a Cristo (Láhnemann, Kolos- 
serbrief, 137). 

391. Lohmeyer 123. 

392. Ya Crisóstomo VII, 1 (313 = Ecumenio 37C) como posibilidad, X, 3 (369, en rela- 
ción con 4, 4) en otro sentido; además ABP (?) en C. Tischendorf, Novum Testamentum 
Graece Il, Leipzig 1872; Agustín, Ep, 27 = CSEL 44: 373, 12 de manera positiva. 
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El verbo expresa que nadie debe «descalificar» a los colosen- 
ses para obtener el galardón. «Complacerse...» traduce una 
expresión hebrea usual en el antiguo testamento, que significa li- 
teralmente «que quiere» 3%; se repite en el v. 23 con el giro «cul- 
to querido» (=asumido voluntariamente o elegido por uno, aco- 
modado a uno). Las humildad de la que habla el texto constituye 
quizá un término colosense, pues en 3, 12, en Flip 2, 3, etc., se 
habla en sentido positivo de ella. La palabra es sospechosa cuan- 
do uno se vanagloría de ella. Se trata tal vez de una «humildad» 
que consistiría en ayunar durante el día ?. A ella se une, como 
en el v. 23, el culto a los ángeles; ambas cosas irían unidas, pues, 
entre los colosenses. Se podría traducir también como «culto de 
los ángeles» 39; no parece imposible la idea de que los hombres 
participen en el culto celestial de los ángeles. La liturgia angélica 
de Qumram *% contempla probablemente un culto terreno para 
el cual el culto celeste sirve de modelo e invoca la presencia de 
los ángeles 37; pero si se habla de visiones y viajes extáticos del 
alma al cielo, también se sobreentiende que el hombre interviene 
en el culto celestial. La expresión del v. 23 debe designar, sin em- 
bargo, la acción del hombre (rechazada por el autor de la carta), 


393. Sal 112 (111) 1: «deleitarse en sus mandatos» (literalmente «querer sus 
mandatos»); de forma parecida quizá Test A 1, 6; cf. G. Schrenk, ThRWNT HI, 45, 4-11 y ya 
Alting 398a remitiéndose al hebreo. Es menos probable el concebir el participio como adver- 
bio: «nadie os juzgue fácilmente (o frivolamente) en cosas...» (Dibelius-Greeven 64). Un 
cínico gritó, al parecer, en un naufragio: «ya estás bromeando, frivolo (BéAwov)» (Epict, Diss 
II, 19, 16 en A. Friedrichsen, déAwv Col 2, 18: ZNW 21 [1922] 136). La traducción literal «al 
intentar él (juzgaros)» (v. Soden 53) tampoco tiene demasiado sentido. 

394. Lev 16, 29 etc. Herm v III, 10, 6; véase 3, 7 (W. Grundmann, ThHWNT VIII, 7, 27- 
34; 26, 19-23; Kehl, ZKTh 91, 368). Difícilmente se referiría a que se es consciente de su pro- 
cedencia de los «elementos» (Filón, Som 1, 212). 

395. A partir de Lutero con más frecuencia (Meyer 263); recientemente Francis, StTh 16, 
126-130; Carr, JThS 24, 499 s. Cf. Ap 4, 4-11; 5, 8-14; 11, 16-19. Synge 60 considera la posi- 
bilidad de 4yyé11wv («anunciando», sin tÓvV). 

396. Traducido según J. Strungneil, The Angelic Liturgy in Qumran, Congress Volume 
Oxford 1959, 1960 (VT.S7), 322 s. 

397. Ibid., 335, 320; de todos modos 1 QH 3, 21 s habla de que el espíritu purificado 
del hombre se coloca en el lugar que pertenece al ejército de los santos y entra en comunión 
con la comunidad de los celestes (cf. 3, 20 «ascendido a la altura eterna»). Por supuesto 
que quizá sólo se refiera a la predestinación a la vida celestial (H. Hibner, Antropolo- 
gischer Dualismus in den Hodayoth?: NTS 18 [1971/72] 272-273). Según 1 QSb 4, 25 s el 
sacerdote ejerce su ministerio en el «palacio celestial» (más en Francis, StTh 16, 127-129; 
Asc. Is 7, 37; 8, 17; 9, 28-34; Corp Herm 7, 26; Kuhn, Enderwartung [nota 56], 183-185, 
cf. 47-49). G. Theissen, Urchristliche Wundergeschichten, 1974 (StNt 8), 276 acentúa que en 
Qumram el presente y el futuro siguen en último término desconectados, porque no hay na- 
die que ocupe el puesto de Cristo que es el que enlaza en sí mismo ambos momentos. Co- 
mo ya el culto veterotestamentario tenía lugar «ante Yahvé», la morada terrena y la celes- 
tial de Dios pueden coincidir fácilmente, según el pensamiento de la comunidad de 
Qumram, convirtiéndose el sacerdote en el ángel presente y la comunidad en templo (J. 
Maier, Die Texte von Toten Meer 11, Minchen 1960, 77 s). 
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y no una acción de los ángeles 3%; se refiere, pues, a la adoración 
de los ángeles. Esta adoración es verosímil, como demuestra Ap 
22, 8 s, ya que Dios, Cristo y los ángeles forman a menudo algo 
así como la tríada celestial 39; los términos «ángel» y «espíritu» 
(de Dios) son muchas veces empleados indistintamente *%, y a 
veces el ángel aparece en lugar de Dios mismo *!., También 
Pablo supone la presencia de los ángeles en el culto (1 Cor 11, 
10) 2. La veneración de las almas que han subido al cielo y que 
en el judaísmo se equiparan a los ángeles y en el helenismo a los 
«salvadores» de los misterios, consta en la filosofía de influencia 
pitagórica (cf. nota 311). 

Es oscuro el inciso «al entrar en lo que él...» o «lo que él (ha 
visto) al entrar» 4%. En el primer caso se indicaría la ocasión de 
los ayunos y del culto a los ángeles 4, y en el segundo éstos son 
el contenido de sus visiones “%, oO habría que enlazar, en una 
construcción sin duda difícil, con lo que sigue: «inflado a causa 
de aquello que...» *%. La expresión se aplica en el siglo II d.C. al 
ingreso (¿en un santuario?) para oír los oráculos en un contexto 
de rito iniciático. Lucio en la consagración de Isis, en su camino 
del reino de la muerte, o desde ahí hasta el reino del sol, 
«marcha a través de los elementos», lo cual podría incluso indi- 
car que el viaje celeste del alma a través de todos los elementos se 
ha anticipado en ciertos ritos 7. Pero las pruebas lingúísticas 


398. Francis, StTh 16, 131 debe ver por consiguiente ahí una expresión acuñada por el 
que escribió la carta, para designar raptos celestiales. 

399. Lc 9, 26; 1 Tes 3, 13(?); 1 Tim S, 21; Ap 3, 5 (también los siete espíritus están con- 
cebidos en 1, 4 como los siete arcángeles). 

400. Textos: E. Schweizer, Die sieben Geister der Apokalypse, en Id., Neotestamentica, 
Ziirich 1963, 195, nota 32; 199, nota 51; cf. 199 s. 

401. Jub 18, 9-14; 19, 3, etc. Ap 18, 4 (junto al 5) habla del ángel en el nombre de Dios 
(H. Kraft, Die Offenbarung des Johannes, 1974 [HNT 16a], 228). 

402. Más amplio en Ellis, Gifts (nota 39), 138-144. 

403. En CG, etc., se añade uí u odx y se trata de una corrección que quiere poner en 
duda el que el visionario haya visto realmente algo. Como los manuscritos antiguos no sepa- 
ran las palabras unas de otras, se podría pensar que xev hubiera sido escrito, por distracción, 
una sola vez, en lugar de dos veces (o interpretar £0pa como un imperfecto que no acaba de 
encajar) entendiendo entonces xeveuBateúvv como «en su defección». Pero resultaría una 
construcción extraña, aparte de que el autor no tiene por qué negar que el visionario ha visto 
todo lo que se puede ver. Lightfoot 195 considera la posibilidad de que ¿ópa, pueda signifi- 
car quizá «por medio del balanceo», o «balanceándose». 

404. Aunque en verdad, ¿se puede «entrar» en algo visionario? Es posible, pero el parti- 
cipio se refiere al que condena; tendría, pues, que estar, de suyo, en pasado («en razón de su 
entrada —que tuvo lugar antes— en...»); cf. Lohse 177, nota 4. 

405. El mandato del ayuno como contenido de una visión angélica en 4 Esd 5, 13.20; 6, 
31; a menudo como preparación para recibir una revelación (Francis, StTh 16, 114-119). 

406. Accusativus graecus; así Friedrichsen, ZNW 21 (nota 393) 135 s. 

407. Ejemplos en Dibelius-Greeven 35. Recuerdan la consagración de Isis (Apul, Met XI 
23, 7 [s. UI d.C.]; críticamente al respecto H. Krámer, Der Isisformel des Apuleius [Met XI 
23, 7]: WuD 12 [1973] 102 s, que traduce la introducción: «escucha, pero cree [solamente] lo 
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son inseguras. Posiblemente se hace referencia a la «penetra- 
ción» con esfuerzo investigador 8: «lo que ha contemplado in- 
dagando laboriosamente» o «indagando con esfuerzo (perma- 
nente) lo que ha visto» 4%. En los dos casos debería indicarse el 
espacio donde el hombre penetra; pero esta indicación puede fal- 
tar si la expresión estaba ya fijada entre los colosenses para signi- 
ficar una acción determinada; esto es más comprensible en la pri- 
mera explicación. Así la traducción más probable es: «Lo que él 
vio al entrar (en el mundo superior)». Quizá se pueda comparar 
con 2 Cor 12, 2 («arrebatado... hasta el tercer cielo») o Ap 4, 1 s 
(«apareció una puerta abierta en el cielo y la voz...: “Sube aquí y 
te mostraré...”»; cf. 17, 3; 21, 10), que recogen vivencias de tipo 
extático 41%, Hay que pensar, pues, más bien en una experiencia 
visionaria (de tipo iniciático), en la que los colosenses pregusta- 
ban el ingreso en el santuario celestial. 

La frase siguiente inicia la polémica. La expresión «sentido 
de la carne» (literal) es de impronta judeo-veterotestamenta- 
ria*1l. La carne no es simplemente lo material, lo corporal; tam- 
poco es algo malo, pues ha sido creado por Dios. Es una reali- 
dad limitada, mortal, sujeta a la enfermedad y al sufrimiento. 
Así, la carne en cuanto criatura de Dios puede estar impregnada 
por el Espíritu santo y, a la inversa, el «espíritu», es decir, el 
pensamiento del hombre, puede ser pura «carne». Este es el caso 
cuando el hombre no se contempla ya como criatura de Dios, si- 


que es verdadero», ahora bien, ¿se puede completar con «solamente»?). A. D. Nock, The 
Vocabulary of the New Testament: JBL 52 (1933) 131-139 llama la atención de que éuPa- 
teverv siembre siga al jueiodar, pero sin ser una parte suya (132). Un comentario detallado de 
los ejemplos de F. O. Francis (The Background of EMBATEUEIN [Col 2:8] in Legal Papyri 
and Oracle Inscripcions, en Francis-Meeks, Conflict, 197-207) demuestra que la mención de 
una ceremonia precedente no es más que un asunto secundario. La palabra significa solamen- 
te «adentrarse (en una propiedad)» o «entrar (en un recinto de oráculos»). Habrá, pues, que 
ser muy prudentes con vistas a relacionarlo con los misterios. Carr, JThS 24, 498 interpreta, 
siguiendo la costumbre clásica, como presencia (santa) en un lugar determinado. 

408. 2 Mac 2, 30 «penetrar, contemplar por todos los lados e investigación cuidadosa»; 
cf. ¿uBad8óvew (codex H: ¿uBareúvew) Filón, Plant, 80: «penetrar (más en el conocimiento)». 
Así Lyonnet, L 'építre aux Colossiens (Col 2, 18) et les mystéres d'Apollon Clarien: Bib 43 
(1962) 423 s, pero como alusión a los misterios (ibid., 433-435). 

409. Así H. Preisker, ThWNT Il, 532, 5-45 con testimonios en favor de ambas concep- 
ciones. Bibliografía reciente en Lohse 176-178. 

410. Francis, StTh 16, 122-125 piensa en la entrada en el mundo celestial, tal como se 
describe en los apocalipsis; sin embargo ahí no aparece ¿uBateverv Jamás (Lohse 177, nota 2), 
aunque sí en los LXX para significar la entrada en la tierra prometida (Jos 19, 49, Moule 
105). Esto encajaba con el contenido. Quizá se haya combinado la locución corriente que se 
refiere a «entrar (en el santuario después de la iniciación)» con la expresión bíblica que se uti- 
liza para entrar en la tierra prometida, y entonces significaba para los colosenses la entrada en 
el «cielo» que ya habían vivido anticipadamente en un plano de visiones (¿en el bautismo?). 
De todos modos sabemos demasiado poco como para estar seguros. 

411. Nobc; Rom 8, 7 ppóvna. 
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no que quiere ser Dios, «se infla» (Col 2, 18) 412, «se vanagloría» 
(1 Cor 1, 29 y passim; no en Col). Estrictamente hablando, lo 
malo no es la carne, y lo mismo ocurre en el antiguo testamento, 
sino sólo confiar en la carne: «Maldito quien confía en un 
hombre y busca apoyo en la carne, apartando su corazón de 
Yahvé» (Jer 17, 5). Es una actitud «carnal», según Col 2, 18, 
confiarse, en lugar de a Cristo, a cualquier otro ser y así sentirse 
seguro. Esto puede conducir a que la «carne» a la que uno se 
confía se convierta en el poder que le domina, como la droga do- 
mina finalmente al que busca en ella la dicha. En este sentido se 
puede hablar de la carne que exige su tributo y a la que es preciso 
«satisfacer» (v. 23) 413, 

Sea cual fuere el objetivo concreto que se tenga, lo que en 
cualquier caso supone una equivocación es el no mantener a 
Cristo como «cabeza». Todos los colosenses estarían teóricamen- 
te de acuerdo en este punto; pero su temor a quedar presos de los 
elementos en la subida del alma y no poder llegar hasta el Cristo 
glorificado muestra que no confían del todo en su poder. Por eso 
el texto puntualiza que Cristo cuida de «todo el cuerpo». Si el 
v. 10 declara ya que Cristo es el Señor y está por encima de todo 
principado y potestad, ahora se aclara la otra vertiente: la solici- 
tud de la cabeza por todo el «cuerpo». Como ocurre siempre que 
habla el propio autor, el término no se puede referir al 
cosmos *!*4, que ya no crece en el poder de Dios *15, sino a la Igle- 


412. Ei mismo verbo aparece en 1 Cor 8, 1 donde no se ataca a la justicia de la ley ju- 
daica, sino a la jactancia del conocimiento que piensa que comprende a Dios mejor de lo que 
sería capaz de hacer la piedad de los «débiles». 

413, E. Schweizer, TAWNT VII, 131, 20 - 133, 28; 136, 15 - 137, 10; sin embargo hay 
que destacar con más fuerza, siguiendo a E. Brandenburger Fleisch und Geist, 1968 
(WMANT 29), especialmente 42-58, 223-228, la división que se hacía en el judaísmo de las 
dos esferas (ThWNT VII, 108, 14-26 con las referencias de la línea 26; 120, 1-13; cf. después 
p. 164 con la nota 501) como trasfondo que dio lugar a que se reformaran los enunciados de 
Pablo que dependen fundamentaimente del AT (cf. Schweizer, Menschensohn [nota 183], 
110-112 y para todo el tema, más arriba en la p. 128). 

414. En contra de Dibelius-Greeven 36; de modo similar también Lohse, NTS 11, 206 s. 

415. Igual que en Col 1, los creyentes (v. 10) o el evangelio (v. 6), con lo que se refiere al 
crecimiento (interior y exterior) de la comunidad. Fischer, Tendenz (nota 182), 73 menciona 
un papiro (PLeid V) citado por Reitzenstein; pero no se trata más que de una mezcla del papi- 
ro V (P XII, 762-777 en K. Preisendanz, Papyri Graecae Magicae 11, Stuttgart 21974, 122) y 
del Pap W (P XII, 238-244 = s. IV d.C., ibid, 57). Avéwv está únicamente al final del segun- 
do papiro y no significa más que «él hace crecer todo». Se aproximaría algo más P XXI 
(ibid., 146, s. 1I1/TII d.C.): «...Señor... para quien el cielo es la cabeza y el aire el cuerpo... 
que produce cosas buenas y que alimenta al orbe de la tierra y hace crecer (a toda la tierra y a 
todo el cosmos)». La fuente de estas frases tardías es, sin embargo, la doctrina egipcia que ya 
comentaba Diodoro S. en la época de Augusto (I, 11, 5; Diels II, 242, 31 s); según esta doctri- 
na, Isis y Osiris gobiernan todo el cosmos (el «cuerpo» con los cinco «miembros» [nota 470]), 
es decir, los elementos, ibid., 11, 6) y alimentan y hacen crecer todo (pero no al cuerpo del 
mundo), (cf. más adelante, nota 482). La frase de Filón mencionada por Lohse 179, nota 7 
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sia (1, 18.24). El texto indica a las claras que Cristo es cabeza 
que está por encima de todo el mundo, pero que sólo la Iglesia es 
su cuerpo. Esto implica también, obviamente, el señorío de Cris- 
to sobre la Iglesia. La relación de soberanía no se puede conver- 
tir, pues, en una relación de identificación con el ser 16, como 
ocurre en la gnosis y tampoco en una concepción triunfalista de 
la Iglesia (cf. p. 90). Pero la conciencia de la soberanía de Cris- 
to significa para la Iglesia la conciencia de su poder, ayuda y so- 
licitud. La concentración en Cristo es tan intensa en el texto, que 
éste utiliza el pronombre relativo masculino aunque «cabeza» en 
griego es de género femenino *1”. También en Pablo aparece el 
cuerpo de Cristo como el ámbito de soberanía y de bendición al 
que están llamados los hombres y por tanto la Iglesia; pero en 
sentido estricto no crece él, sino cuando más el número de los 
hombres congregados. Así, este pasaje avanza un poco más 
cuando equipara la Iglesia con el cuerpo en crecimiento (literal- 
mente: creciendo con el crecimiento de Dios), alimentado por la 
cabeza. Esto se entiende mejor teniendo en cuenta que Pablo, al 
hablar del cuerpo de Cristo, se refiere primariamente al grupo 
que convive en la comunidad local, y la carta a los colosenses 
piensa en la Iglesia universal. «Ligamentos y articulaciones» son 
pura metáfora*!'%é y no una alusión a los que detentan un 
cargo 11”. En la polémica frente al peligro existente en Colosas 
nunca se apela a tales funcionarios y jerarcas, y el pasaje de 4, 17 
(cf. allí) es oscuro. Quizá el texto se refiere a la transmisión del 
mensaje por el apóstol y sus colaboradores, circunstancia que 
aparece subrayada en esta carta (1, 7-9; 1, 23-2, 1). Tales perso- 
nas poseen una función histórica indispensable para el crecimien- 


(Quaest. in Ex, 2, 117) nada dice de crecimiento y probablemente ha sido reelaborada por 
parte cristiana (cf. antes, nota 113). 

416. Conzelmann 193. 

417. La idea de «asentar la cabeza» es imposible, incluso dentro de la metáfora. Con res- 
pecto a la función de la cabeza dentro del cuerpo, cf. E. Schweizer, TAWNT VII, 1029, nota 
53; 1032, 17; 1035, 23 s; 1040, 1 s. 

418. W. Goossens, L'église corps du Christ, Paris 1949, 44 ss sostiene que combina dos 
metáforas habituales y que por eso no hay que analizarlas por separado. 

419. Así Masson 133: «organes de liaison»; todavía con más fuerza, Id., L 'építre de St 
Paul aux Ephésiens, 1953 (CNTIN] IX, 195 s sobre Ef 4, 1-16 [y Col 2, 19, ¿bid., 198]). Cf. 
nota 822, En Ef 4, 16 (pero no en Col 2, 19 [verbalmente]) R. Schnackenburg, Christus, Geist 
und Gemeinde (Eph 4: 1-16), en Christ and Spirit in the New Testament, Fschr. C. F. D. 
Moule, Cambridge 1973, 290, aplica también la misma metáfora a los responsables de cargos, 
mientras que yo, sin negar que en la comunidad se tienen que ordenar los diversos ministe- 
rios, cargaba el acento en «cada uno...» (v. 7) (véase nota 24, ibid.), de forma que los minis- 
terios mencionados en el v. 11 sólo son ejemplos para cada miembro de la comunidad; por 
eso, prescindiendo del necesario orden práctico, representan carismas y servicios básicamente 
de igual valía. 
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to de la Iglesia 2, sin ser por ello verdaderos jerarcas en contra- 
posición a los laicos 2!, 

En el v. 12 se expresaba que los cristianos eran sepultados 
con Cristo en el bautismo; aquí, como en Rom 6, 4.8, «mueren 
con» él. También allí se emplea este verbo para subrayar el aleja- 
miento del pecado. Pero Pablo utiliza siempre el dativo («morir 
al pecado», Rom 6, 2.10; cf. Gál 2, 19; 6, 14), y aquí aparece la 
fórmula «apartarse muriendo de los elementos del mundo». Ya 
esto muestra que no se dice lo mismo; no se trata de escapar de 
la esfera de poder del pecado (en singular), lo que significa el 
cambio decisivo del pecado a Dios que es la salvación eterna, si- 
no de la liberación de todos los tabúes que se enumeran a con- 
tinuación 42, El despojo radical del «cuerpo carnal» en el bautis- 
mo (v. 11) tiene como consecuencia que no hay que temer ya a 
los elementos del mundo ni a las prescripciones condicionadas 
por ellos 2, porque los bautizados propiamente «no viven ya en 
el mundo». Esto significa que los «elementos del mundo» y el 
«mundo» vienen a expresar lo mismo: el problema consiste en 
pasar más allá del mundo y sus elementos hasta la esfera supe- 
rior, donde reina Cristo, y que todas las prescripciones servían, 
evidentemente, para posibilitar esta subida (cf. p. 116 s). Ello 
muestra, además, que el autor ha aprendido de Pablo a entender 
la «vida» como elección consciente del lugar o espacio, de la «es- 
fera» que dará fuerza, orientación y sentido, que es la verdadera 
patria para el individuo, elección por tanto del «mundo» con sus 
«elementos» o del «cielo» con la soberanía de Cristo. «Nuestra 
patria 24 está en el cielo, desde donde aguardamos... al Señor Je- 
sucristo» (Flp 3, 20). Entonces el mundo ya no es norma, poder, 
fuente de toda ayuda y orientación, sino simplemente mundo Y. 
Es significativo que, a diferencia de Flp 3, 20, la afirmación es- 


420. Cf. el papel de la misión de Pablo entre los gentiles (véase en 1, 23). De todos mo- 
dos habrá que traducir «alimentado por (8tá)» y no sólo «provisto de» (Moule 107). 

421. Ninguna de las palabras que se emplean para significar «cargo» (tédoc, tuuñ, ápxN, 
Aeroupyia) designan eso que nosotros entendemos por «cargo», aunque las tres últimas apa- 
recen para designar a los responsables judíos y paganos, a Cristo o a la comunidad entera; en 
su lugar aparece S1axovía que define el ministerio de todos los miembros de la comunidad. 
Esto demuestra lo importante que es para el NT el establecer un orden entre los diversos mi- 
nisterios, pero sin que se discriminen diferenciándolos por su mayor o menor categoría (E. 
Schweizer, Gemeinde und Gemeindeordnung, 21962 [AThANT] $ 21). 

422. Cf. nota 353 y Rom 6, 7 «justificado del pecado (¡en singular!)»; 7, 6: «desligados 
de la ley, muertos a (lo) que nos sujetaba». Esto demuestra que el poder de los «elementos» 
ocupa más o menos el mismo lugar que el poder de la ley en Pablo. 

423. La misma raíz etimológica que en el v. 14 (véase allí). 

424. H. Strathmann, ThWNT VI, 535, 13. 

425. Conzélmanmn 193, cf. p. 149. 
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catológica no se vuelva a traer a colación hasta el 3, 4. Como 
quiera que los colosenses temen no poder subir después de la 
muerte a esa región superior, el autor subraya la otra vertiente: 
ya están de hecho trasladados, aunque no se manifieste a la luz 
pública. Por eso no se deben dejar imponer prescripciones 6 co- 
mo si vivieran aún en el mundo. Así, pues, justamente la obser- 
vancia de las normas ascéticas mencionadas en v. 21 significa ha- 
ber sucumbido al mundo. Esto no quita que exista una «ascesis» 
necesaria, aceptada libremente por la causa del evangelio (1, 9; 
2, 1; 3, 5; 4, 13.18). 

El texto ofrece tres ejemplos de tales prescripciones. «No 
acercarse demasiado» pudiera dar a entender la relación 
sexual 27, como en 1 Cor 7, 1, donde por cierto se menciona a 
la mujer como objeto. El verbo se utiliza así a menudo 48, y los 
adversarios de Corinto proclamaron la abstinencia sexual, que 
los falsos maestros de 1 Tim 4, 3 combinan con prohibiciones 
sobre manjares. Si el verbo se utilizara en Colosas con este sen- 
tido como tópico, los lectores habrían entendido inmediatamen- 
te; pero no lo sabemos. El v. 22a sugiere más bien lo contrario 
(a diferencia de 1 Tim 4, 3); habría que referirlo entonces a las 
dos últimas expresiones. Esto parece probable, porque en ese 
caso no se diría lo mismo en el primer miembro y en el 
tercero 2, y que precisamente por eso no están seguidos y por 
tanto sería simple variación retórica. Pero ¿es esto suficiente? 
La segunda expresión se refiere sin duda a manjares y bebidas 
(v. 16), y la tercera previene incluso contra el simple contacto 
de tales cosas prohibidas. 

Los manjares, viene a decir el texto, no son poderes terrorífi- 
cos, sino simple alimento 0%, Sólo cuando se teme que manchen 
el alma e impidan así la subida a través de los elementos, se con- 
vierten en poderes. Ambas cosas parecen expresarse en esta ob- 
servación: las cosas de este mundo (como por ejemplo los manja- 
res) deben utilizarse, y tales cosas no poseen poder alguno, ya 


426. Bl-Debr 314 (apéndice). 

427. Así A. R. C. Leaney, Colossians II, 21-23: ExpT 64 (1952/53) 92. 

428. Por ejemplo Gén 20, 6; Prov 6, 29; Jos, Ant, 1, 163; Eur, Phoen, 945; Plat, Leg, 8 
(840A); Plut, Alex, 21, 30 (1 676E); MAnt I, 17, 13 (6); sobre todo también utilizándolo en 
sentido absoluto: Aristot, Pol, 1335b, 40; referido por el contrario a los alimentos, Diels Il, 
463, 17.19 (29 ss) para los pitagóricos. 

429. En Ex 19, 12 ambas expresiones van juntas y las dos tienen el mismo valor (Lohse 
18, nota 2). De Wette 54 se inclina por la abstinencia sexual. Caird 200 ve ahí una ironía del 
apóstol, como diciendo: a la postre no se puede tocar nada. 

430. Conzelmann 193. "A(tivá) éotiv introduce también en los v. 17.23 una observación 
del autor de tono polémico. 
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que son perecederas 41. Ya esta refutación muestra que las pres- 
cripciones colosenses no eran sólo normas higiénicas %2 o una in- 
vitación a la vida más de acuerdo con la naturaleza 43 o avisos 
morales 4, Pero tampoco eran, al parecer, una ascesis en el sen- 
tido estricto del término, aunque la expresión «severidad contra 
el cuerpo» (v. 23) apunta en este sentido, sino que implicaban 
un empeño por preservar al alma de lastres que la pudieran atar 
a los diversos elementos del mundo y poner en peligro su ascen- 
sión. Todos estos preceptos son puramente humanos, como se 
hace constar con una frase bíblica (Is 29, 13 LXX), empleada 
también en Mc 7, 7, aducida por tanto en polémica sobre precep- 
tos relativos a la comida $3, 

El versículo siguiente es casi intraducible. La introducción in- 
dica que se trata de una observación polémica del autor. Así, 
«tener fama» debe entenderse en oposición a «ser verdad» %6, 
Esa falsa sabiduría se revela, pues, en el culto asumido volun- 
tariamente $” y en ejercicios de humildad como el ayuno (v. 18) 
y la renuncia que se ensaña con el cuerpo, tal como la describe el 
v. 21. Lo que sigue es de difícil comprensión. Literalmente se lee: 
«no en alguna estimación, para la satisfacción de la carne». Co- 
mo la palabra «carne» aparece con artículo únicamente en este 
versículo, su satisfacción se valora sin duda en sentido negati- 
vo 88. Estas prescripciones rigoristas sirven, pues, en Opinión del 
autor de la carta, para la satisfacción y no para la mortificación 


431. Así argumentaba también, de manera ciertamente tradicional, 1 Cor 6, 13 en rela- 
ción con las comidas; éstas pertenecen «al vientre», mientras que la relación sexual afecta al 
«cuerpo». Mc 7, 19 habla incluso del «excusado» (lo que ya Ecumenio 40D incluía en Col 2, 
22). En este contexto Pablo aludiría al carácter creatural de los alimentos y la alabanza a Dios 
que de ahí se deduce (1 Cor 10, 26.30 s; Rom 14, 20; cf. 1 Tim 4, 4 s). 

432. Como Diels 1, 476, 7-13, Pauly-W, Supple VII, 62 s. 

433. Como Filón (H. Lewy, Sobria Ebrietas, Giessen 1929, 71 con nota 3; cf. sin embar- 
go 6, nota 3). 

434. Como Diels I, 475, 26-31; Filóstrato, VitAp, 18; Filón, Vit Cont, 74. 

435. Desde el punto de vista gramatical el giro habría que unirlo, por lo menos de acuer- 
do con el sentido, con Soyuatitlecde. El contenido se ha anticipado entonces en un discurso 
vivo. 

436. Aóyoc en contraposición con ú'Añdera, Diod S XIII, 4, 1; XIV, 1, 2, sobre ¿pyov, 
Polistrato, p. 33 (según Pr-Bauer sub voce laa); cf. Demost, or, 20, 18 (462); «tiene cierta fa- 
ma» pero se desinfla como una «mentira» (en Moule 108, la cita del pasaje es incorrecta). 

437. Quizá ya en sentido crítico: «culto elegido por uno mismo». En favor de esta inter- 
pretación hablarían las formulaciones paralelas que califican de esta forma a uno que quisiera 
ser filósofo (o huésped de honor o maestro [Hermes s. IX, 22, 2]) y que sin embargo no lo es; 
existen también otras frases en las que se acentúa la aceptación voluntaria (ejemplos de las 
dos cosas en Pr-Bauer sub voce). Como las otras expresiones tienen una connotación positiva 
(1, 9; 3, 16, etc.; 3, 12) y sólo quedan descalificadas cuando se definen como «apariencia», se 
comprende mejor en el sentido de una tarea adicional que se asume voluntariamente. 

438. En pro de esto se pronuncia Filón, Vit Cont, 35, 37: los terapeutas aman la cogía 
(Col 2, 23) y los Sóyuata (2, 14.20), luchan con una alimentación sencillisima contra rAno- 
Loví y santifican el sábado (ibid., 30, Col 2, 16). 
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de la carne: según lo dicho antes, tales prescripciones hacen que 
sus seguidores sucumban al poder del mundo. Se trata de un 
pensamiento paulino; la conducta ejemplar del apóstol, que le 
hizo intachable ante la ley, era en realidad un «confiar en la car- 
ne» (Flp 3, 3-7). Pero ¿cómo cabe interpretar el primer miem- 
bro? ¿Hay que entender todo desde el final del v. 22 como pa- 
réntesis, añadiendo: «para el uso y no para la satisfacción de la 
carne, al estimarlos (estima excesiva)»? Pero como el anteceden- 
te contiene un «ciertamente», hay que buscar la contraposición 
(que en griego va muchas veces implícita) más bien en la segunda 
mitad de la frase. Entonces todo el giro dependería del comienzo 
del v. 23%. Pero ¿qué significan entonces las tres palabras sub- 
siguientes al «no» («en alguna estimación»)? ¿Se debe traducir: 
«sin consideración (cristiana) alguna» 4%, «no dignificando, para 
la satisfacción de la carne» 4!, «(pero) sin valor alguno frente al 
placer de la carne» 2 o «sin valor alguno, (sólo) para la satisfac- 
ción de la carne» 4? La última interpretación es la más obvia, 
pero nada se puede afirmar con seguridad. 


Resumen 


Toda la sección combate los tabúes. Esto tiene también una 
gran actualidad. En realidad la actitud fundamental en Colosas 
era muy semejante a la que hoy en día es atacada bajo la palabra 
«tabú», aunque la motivación y las influencias concretas sean 
muy diferentes. No se sabe con certeza si existían en Colosas ta- 
búes en el área más importante actualmente: la sexualidad (cf. 
sobre v. 21); y a la inversa, la abstinencia de manjares por moti- 
vos religiosos apenas tiene vigencia actualmente, y si se distin- 
guen unos días de otros es por razón de ciertos números que dan 
mala suerte o en función de la conjunción de los astros, no como 
días festivos. Pero el incienso y el temor a los demonios van pa- 
rejos; los sacrificios a dioses y a semidioses en determinados días 
y el miedo a las conjunciones de los astros, sacrificando en aras 


439. Literalmente: «todo esto es sólo una llamada de... no... para satisfacción». Rábano 
526C: «¡obscure dictum!», 

440. De forma parecida B. Reicke, Zum sprachlichen Verstindnis von Kol 2, 23: StTh 6 
(1953) 51. Sería entonces una frase abreviada de manera un tanto forzada. 

441. «Dignidad» y «satisfacción» (rAnpododar, no rAnNSHOVN) serían en ese caso expre- 
siones contrapuestas (Bornkamm, Háiresie, 151 s). 

442. Lightfoot 204: «yet not really of any value to remedy indulgence of the flesh». ¿Pe- 
ro es esto válido desde el punto de vista lingúístico? 

443. G. Delling, TAWNT VI, 134, 2-9 (dependiente de átivá ¿oriv) donde se presentan 
más posibilidades. 
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de los mismos nuestros planes, son actitudes no muy diferentes 
entre sí. En Colosas la cuestión era purificar el alma de la con- 
taminación del mundo, algo que para el autor de la carta era 
muy parecido a lo que nosotros denominamos el dejarse in- 
fluenciar y la represión. El autor sabe que eso no se puede ce- 
rrar como un grifo de agua. Por eso acompaña su discurso con 
el recuerdo de que ellos han muerto con Cristo. Esta muerte no 
significa una destrucción, algo así como la cremación de viudas 
realizada por la fuerza después de la muerte del marido; se ase- 
meja más bien a ese fenómeno tan frecuente de que, tras un 
largo y feliz matrimonio, la mujer lo encuentra todo indiferente 
después de la muerte de su marido: la comida, el periódico, el 
paseo, y pronto «sigue al marido en la muerte». En virtud de lo 
acaecido en Jesucristo, todas las cosas que parecían tan impor- 
tantes para los colosenses perdieron su fuerza. Así se ven libres 
y pueden «morir a los elementos de este mundo», de forma que 
ahora pueden «utilizarlos» libremente (v. 22), pues los elemen- 
tos han pasado a ser eso, elementos de este mundo, y no atan 
ni inducen a agresiones o a depresiones. Esta liberación debe 
orientar hacia la voluntad de Cristo y hacia todo aquello que 
los demás esperan de nosotros en ayuda y fuerza. Precisamente 
porque los tabúes y los semidioses, la purificación del alma 
conservada enérgicamente o el éxito meteórico pierden impor- 
tancia 44, nos sentimos libres para otras cosas y para otros. El 
que está ya básicamente «arriba» con Cristo, no tiene por qué 
preocuparse de su «ascensión» ni de los signos de status social 
que le puedan situar en las «altas esferas», ni de su predicamen- 
to moral ante los demás. Cristo significa para él lo contrario de 
una «depresión», de un hundimiento que hace sentirse derrota- 
do y fracasado. Precisamente por eso puede «allanarse con los 
humildes» (Rom 12, 16). La libertad no es por tanto capricho, 
como se verá en la larga sección 3, 1-4, 1. 


444, También hay que considerar al mismo tiempo que de ese modo no se elimina, sino 
que por el contrario se estimula, el respeto hacia una dimensión profunda de la vida, como 
puede ser por ejemplo el misterio de una oración llena de vida (G. Ebeling, Das Gebet: ZThK 
70 [1973] 206 s). 
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III. VIDA DESDE LA FE (3, 1-4, 6) 


1. La nueva vida como tarea (3, 1-4) 


Merk, O., Handeln aus Glauben, 1968 (MThSt $), 201-204 


1 Sí pues fuisteis resucitados con Cristo, buscad lo que está arriba, 
donde se sienta Cristo a la derecha de Dios. 2 Centraos en lo que está 
arriba, no en lo que está sobre la tierra. 3 Pues estáis muertos y vuestra 
vida está escondida con Cristo en Dios. 4 Cuando Cristo, nuestra vida se 
manifieste, entonces también os manifestaréis con él en gloria. 


Análisis 


Los cuatro versículos forman un típico fragmento de transi- 
ción 45 que une la primera parte doctrinal (1, 12-2, 23) con la se- 
gunda parenética (3, 5-4, 6). La primera parte utiliza exclusiva- 
mente la expresión «en Cristo»; la segunda, «en el Señor», lo 
cual se corresponde aproximadamente con lo que se constata en 
Pablo 46: se habla del arraigo de los fieles «en Cristo», pero se 
invita a caminar «en el Señor». El v. la (y 3a = 2, 20) recoge la 
afirmación de 2, 12 s, mientras que los v. 1b.2 resumen las ex- 
hortaciones siguientes (a diferencia de 2, 8.16s.18s, anteponiendo 
el llamamiento positivo y subrayándolo con una cita cristológica) 
y los v. 3b.4 apuntan a la futura pasusía, creando así la tensión 
entre el indicativo («ya habéis resucitado») y el imperativo («bus- 
cad lo que está arriba») (cf. p. 111). Las dos afirmaciones en se- 
gunda persona plural enmarcan las otras dos en tercera singular, 
mientras que los v. 3 y 4 son formalmente paralelos 7. Esta re- 
ferencia a la parusía es única en la carta. Se alude varias veces a 
la «esperanza» (1, 5.23), pero ésta se contempla desde la perspec- 
tiva de un don ya recibido por el creyente, dando certeza a la 
nueva vida, mientras que la referencia a la parusía subraya el ca- 


445. Zeilinger, Der Erstgeborene, 62 s lo concibe como la conclusión de la polémica. Pa- 
ra Lamarche, Structure, 460 s comienza la parte parenética con 2, 16 s; pero 3, 1-4 constituye 
indiscutiblemente el fundamento de una exhortación de validez universal, que va más allá del 
caso concreto de la situación de peligro de Colosas, por lo que es mejor iniciar la sección con 
ese versículo. Especialmente cuestionable sería la estructuración de Lamarche 2, 16-3, 2/3, 
3-17, que destruye la unidad de 3, 1-4. 

446. Ludwig, Verfasser, 56 s, 105-107; cf. sin embargo p. 111: exceptuando esta frase, 
«Señor» aparece en Col casi exclusivamente dentro del contexto parenético. 

447. Zeilinger, Der Erstgeborene, 61 (el polo opuesto de la filosofía colosense es el Cris- 
to ensalzado) y 62 (3b.4b «vuestra vida»; 3d.4d «en Dios/en gloria»); ibid., 147: v. 3s = sen- 
tencia doble propia del himno. 
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rácter oculto de esta nueva vida, lo que hace necesaria la exhor- 
tación. La gloria que ahora resplandece ya en Dios y en Cristo 
(1, 11.27) será compartida también en su día por los colosenses 
(3, 49%, 


Explicación 

La referencia al hecho de haber resucitado con Cristo viene 
a recoger la afirmación de 2, 12 como base de la amonestación. 
La idea se puede formular diciendo que el evangelio invita a la 
obediencia porque el hombre ya ha sido salvado y recreado; la 
ley, en cambio, invita a la obediencia para que el hombre sea 
salvado y recreado *?, El enlace mediante la partícula «pues» 
(cf. p. 111) coincide con Rom 12, 1 (cf. Ef 4, 1). La sorpren- 
dente afirmación de 2, 20 según la cual los resucitados con 
Cristo «no viven ya en el mundo» debe entenderse, en esta lí- 
nea, en el sentido de que no conciben ya el mundo como meta 
y sentido de su vida. La sección 3, 5-4, 1 mostrará que eso no 
es una recomendación de huida del mundo; al contrario, deben 
fijar esta meta y este sentido precisamente en el mundo y en su 
vida dentro de él, que desde la exaltación de Cristo quedan en 
cierto modo «integrados» *%, El mundo de Dios se encuentra 
«arriba» en la cosmovisión helenística, influida principalmente 
por Platón (cf. p. 116 s). Pero también según Gén 11, 5 «Yahvé 
baja para ver la ciudad y la torre» (cf. Ex 19, 20; Sal 14 [13], 
2), y según Ex 24, 9 s Moisés y sus acompañantes suben para 
ver al Dios de Israel, a cuyos pies el cielo se extiende como mo- 
saico de zafiro. Ez 1, 26 describe el trono del Señor levantado 
sobre la plataforma del cielo; Dan 7, 13 ve al Hombre sobre las 
nubes del cielo; según Hen et. 17, 2, Henoc es guiado a una 
montaña cuya cima alcanza el cielo, y según 71, 1 sube hasta el 
cielo. Ya en Jub 2, 2.11.30 se combina la antítesis entre el cielo 
y la tierra con la oposición entre el espíritu y la carne*!, y en 
Eclo 51, 9 s el orante implora «desde la tierra» a «su padre» la 
«salvación» y le da gracias ya por ello (v. 11 s) 42, Aún más ex- 


448. Cf. 1, 27 «esperanza (o incluso anticipo) de la gloria». 

449. De Boor 243. El que se mencione la resurrección antes que la muerte (v. 3) y el que 
se exprese el estar cobijado con Cristo en perfecto, es decir, sin referirlo a un acontecimiento 
único y definitivo, demuestra quizá que el simbolismo bautismal ya no se mantiene conscien- 
temente (Schnackenburg, Baptism [nota 348], 72). Cf. también p. 156 con nota 465. 

450. Ernst 221. 

451. E. Schweizer, ThWNT VII, 108, 14-26 con los pasajes mencionados en la línea 26; 
120, 1-13. 

452. Cf. Sanders, Hymns, 135. 
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plícitamente se encuentra este pensamiento en la comunidad de 
Qumram. Esta sabe que en el ejercicio del culto vive ya en «la 
cumbre eterna», «con el ejército de los santos» y «con la comu- 
nidad de los celestes»; pero, al margen de la vinculación con el 
«cielo» mediante el culto, la vida de la comunidad sólo queda 
asegurada allí arriba cuando el individuo se sabe predestinado a 
la salvación (cf. nota 397). Pablo habla de la «Jerusalén supe- 
rior» en contraste con «la de ahora» (!) o de la «llamada supe- 
rior» a la futura (!) resurrección de los muertos. Interpreta, 
pues, con sus conceptos espaciales, sólo la diferencia escatológi- 
ca (Gál 4, 25 s; Flp 3, 13 s) 43. Sin duda la idea de una resurrec- 
ción ya experimentada va mucho más allá. Sin embargo también 
la experiencia contraria, expresada en aoristo, debe ser vivida; 
asi el imperativo conecta con el indicativo (cf. p. 111); la verdad 
transmitida en la palabra sólo puede hacerse vida en la «búsque- 
da». Si la verdad se alcanza sólo a nivel intelectual o atribuyendo 
un efecto mágico al sacramento o si, a la inversa, la «búsqueda» 
no se basa en la interpelación del evangelio, todo se falsea, como 
cuando el hombre sólo quiere enterarse del amor que recibe para 
enseguida no reparar más en ello o, por el contrario, intenta 
amar a toda costa, sin admitir que también él necesita ser ama- 
do. Todo esto debe entenderse a un nivel que no se limita a lo in- 
dividual, como pone de manifiesto el fragmento 3, 5-4, 1. 

Lo característico de ese mundo superior es que en él Cristo 
está sentado a la derecha de Dios. Esto confirma que nuevamen- 
te se recurre a la confesión de fe y ciertamente con un giro simi- 
lar a una cita del pasaje del Sal 110 (109), 1 sin duda el más veces 
citado en el nuevo testamento. En Rom 8, 34, el estar sentado a 
la derecha de Dios implica la intercesión por los hombres, mien- 
tras que la segunda mitad del versículo del salmo describe en 
1 Cor 15, 25 la soberanía de Cristo sobre sus enemigos. Mc 12, 
36 (16, 19), los escritos de Lucas, la Carta a los hebreos y 1 Pe 3, 
22 describen con palabras del Sal 110 (109), 1 el señorío del Exal- 
tado. Se trata, pues, de la soberanía de Cristo, destacando en 
primer plano, probablemente, el dominio sobre todos los pode- 
res contrarios (Col 2, 10), mientras que el señorío sobre los que 
le obedecen buscando lo de «arriba», sirve de acompañamiento 
de fondo. La resurrección aparece así interpretada inequívoca- 
mente como «exaltación»; es decir, que el primer plano del pen- 
samiento no es la superación de la muerte, que sin duda se presu- 


453. Más claramente dualista Jn 8, 23; «vosotros sois de abajo, yo soy de arriba». 
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pone, sino la penetración en el mundo de Dios, que compete 
también a los conresucitados. Hay que hacer notar que exalta- 
ción y parusía están aquí estrechamente relacionadas, como ocu- 
rre también en 1 Cor 15, 22-28 454, 

El verbo utilizado significa propiamente «pensar, juzgar»; 
pero se trata de que la actitud global ante la vida «esté centrada» 
en algo concreto. Está claro que «arriba» y «en la tierra» no son 
propiamente determinaciones topográficas, sino que designan 
una esfera por la que uno queda marcado. Esto discurre de for- 
ma paralela a lo que Pablo describe como la esfera de la «carne» 
y del «espíritu (de Dios)» 93. Esta terminología paulina es más 
nítida por cuanto implica sin más la posibilidad de que el espíritu 
de Dios obre en la vida terrena de la «carne». Pero también pre- 
senta más dificultades, por cuanto Pablo no quiere desvalorizar 
la vida «en la carne», ya que toda carne ha sido creada por Dios, 
sino sólo la orientación total de la vida hacia la carne (cf. p. 
140 s). Algo similar ocurre en este pasaje, en el que el lenguaje de 
la filosofía colosense con su nostalgia de huida fuera del «mun- 
do» empuja hacia «arriba». La polémica entre esta filosofía y el 
autor de la carta consiste en saber qué es lo que define específica- 
mente a las dos esferas. La filosofía colosense, inspirada en la 
corriente del renacimiento platónico, valoraba probablemente de 
modo negativo todo lo material, como un estorbo para el alma 
inmaterial. Cuanto más arriba se sube a través de los elementos, 
desde la tierra al agua, al aire y a la región del fuego, tanto más 
se abandona lo material, hasta alcanzar en el «éter» el mundo 
puro de las ideas (cf. p. 116 s). El término «arriba» posee, pues, 
también un sentido topográfico literal. El autor, en cambio, par- 
te como Pablo de la perspectiva veterotestamentaria, que en el 
desarrollo posterior del judaísmo primitivo combina la contrapo- 
sición de la carne y el espíritu con la contraposición de tierra y 
cielo, mundo inferior y mundo superior. Pero los «seres carna- 
les» siguen siendo radicalmente creación de Dios y, por tanto, 
buenos; lo que se pervierte es su espíritu, que se rebela contra 
Dios y no quiere aceptar sus límites de criatura, su «pensamien- 
to» y su «orientación» a una meta. Por eso Col 3, 2 invita a 


454. También en Flp 2, 9-11 esto resulta indiscutiblemente válido para Pablo, y proba- 
blemente también para el texto recibido. Más ampliamente en W. Thising, Erhóhungsvorstel- 
lungen und Parusieerwartung in der últesten nachósterlichen Christologie, 1969 (SBS 42), es- 
pecialmente 88-99; E. Schweizer, ThWNT VIII, 371, 6-19; 372, 25-32, 

455. Cf. Rom 8, 5 Tú tñc caxpos ppoveiv, por el contrario Flp 3, 19 tá éniyeia 
ppoveiv (en contraposición con rokíteva en el cielo); más general en Rom 12, 3; Flp 2, 2.5, 
etcétera. 
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orientar todos los sentidos del hombre hacia Dios, no hacia la 
desvinculación de la vida espiritual de sus raíces corporales. La 
comunidad debe orientarse en su vida corporal hacia la voluntad 
de Dios y por ende, como dice el v. 4, hacia su futuro. 

Si los colosenses «han muerto», según fórmula de 2, 20 to- 
mada de 2, 12, la consecuencia es lo declarado en el v. 2: no per- 
tenecen ya a la tierra, sino al mundo superior. Pero lu que se di- 
ce a continuación es sorprendente; la nueva vida es una realidad 
escondida. Es difícil quitarle fuerza a esta expresión traduciendo 
por «conservada» 6, ya que también la expresión paralela de 2, 
3 afirma cuando menos el carácter secreto de lo que aún no se ha 
manifestado. Frente a un salto sobre la realidad, en alas del en- 
tusiasmo, se hace aquí la reserva, como en el comentario al him- 
no en 1, 23, de que lo dicho sólo es válido cuando se vive en la 
fe. Aunque la carta a los colosenses demuestra conocer formal- 
mente la afirmación rechazada en 2 Tim 2, 18 sobre la resurrec- 
ción como ya realizada, declara no obstante que la afirmación 
sólo es válida en la fe, es decir, que la nueva vida de resurrección 
está ligada estrechamente a Cristo y por eso no se puede disponer 
de ella a voluntad. El carácter inconcluso del acontecimiento, 
que se inicia con la muerte en el bautismo, es permanente. «El 
mundo no conoce a Cristo ni a los cristianos, pero tampoco los 
cristianos se conocen a sí mismos realmente» *”. Sorprende la 
fórmula «con Cristo en Dios». La expresión «con Cristo» se 
aplica en el v. 4, y a menudo en Pablo, a la comunión entre Cris- 
to y los suyos en la parusía y en la consumación final subsiguien- 
te; quizá influya ya aquí este uso verbal, aunque el v. 3 describe 
el tiempo entre el bautismo y la consumación final. En todo ca- 
so, la expresión «en Dios», que falta en Pablo *8, presenta a 
Dios como garantía de la nueva vida. Su fidelidad asegura ya 
ahora aquella vida que se manifestará un día. Con ello se explici- 
ta lo que 1, 5 dijo sobre la esperanza lista y preparada en el cielo. 

Este es el único pasaje donde se habla claramente de la expec- 
tativa de la parusía. Habida cuenta de que la contraposición 
entre la vida oculta ahora y la vida que «aparecerá» un día es 


456. Así por ejemplo Moule 112. C. H. Dodd (ibid., verbalmente) piensa incluso si la 
imagen de la muerte y del entierro sólo aparece en cuanto que representa un cobijo en la tie- 
rra, en contraposición con lo cual, el creyente declara que él está cobijado en Dios. 

457. Bengel 821, citado con frecuencia. 

458. Moule, RExp 70, 485, que remite también a la utilización no paulina de la expresión 
«con Cristo» dentro de un contexto no escatológico, y a la idea del estar-ya-resucitado. De 
hecho sólo Rom 5, 11 sería un pasaje paralelo, pero ahí dv depende del verbo (lo mismo en 
1 Jn 4, 15 s). En 1 (y 2) Tes 1, 1 falta el artículo y acompaña ratpí (lo mismo en Jud 1); cf. 
además 1 Tes 2, 2 (¿v 10 ñfuóv A1aAñoa1). 
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fundamental en el contexto, encontramos el mismo verbo para 
expresar la aparición futura de Cristo. Pablo suele referirse con 
este término a la predicación del evangelio; pero en relación con 
el juicio final subraya el aspecto de manifestación futura de lo 
que ahora está escondido (1 Cor 4, 5) 4. También Col 1, 26 ha- 
bla de la revelación ya efectuada, pero en conexión con el esque- 
ma de la revelación, según el cual el evangelio ha venido a reve- 
lar la sabiduría de Dios oculta durante siglos (algo similar en 
2 Tim 1, 9 s; Tit 1, 25; 1 Pe 1, 20). Sobre la parusía suelen adu- 
cirse sólo 1 Pe 5, 4; 1 Jn 2, 2846. Esta reserva de la revelación 
pendiente es fundamental en dos direcciones. En primer lugar, 
tal reserva justifica la llamada a la realización acomodada a la 
vida de la fe; en segundo lugar, pone en claro que Cristo nunca 
pasa a ser una posesión nuestra, sobre la que podemos disponer 
sin más. El será quien revele un día lo que nosotros somos real- 
mente. 

Esta revelación futura se define con el término «gloria». La 
comunidad vivirá un día en gloria, y esto diferencia su plenitud 
futura de su presente, en que vive de la promesa. La «gloria» es 
según 1, 11.27 el mundo de Cristo o de Dios, que según el mismo 
1, 27 todavía está pendiente para la comunidad, aunque se le ha 
dado ya un «avance» en Cristo. La alteridad cualitativa de la vi- 
da futura consiste, pues, en que la participación en la vida de 
Cristo lo determina entonces todo, sin reservas, y significa la co- 
munión total, plena, con él. Esta participación es obviamente un 
don libre del Señor, aunque la comunidad puede confiar en su 
fidelidad y puede estar seguro de él. Esta confianza se expresa di- 
ciendo que él solo es «nuestra vida» *1. La vida, pues, en su 
sentido más profundo no es lo que se halla presente en nosotros, 
sino lo que él, Cristo, nos regala. Pablo declara lo mismo en Gál 
2, 20: «ya no vivo yo, vive Cristo en mí» *2; pero desconoce la 
formulación substantivizada de Col 3, 4. En la carta a los colo- 
senses predomina la terminología espacial del arriba y el abajo; 


459. Cf. además Rom 1, 19 (revelación en la creáción) y R. Bultmann/D. Liúhrmann, 
ThWNT IX, 4, 25-29, 

460. También aquí la parusía está unida a la manifestación del verdadero ser de los cre- 
yentes 3, 2. En 1 Tim 3, 16 se refiere a la manifestación terrena. 

461. Importa poco que se refiera a «vuestra» o a «nuestra» vida; existen más testimonios 
sobre la primera hipótesis. Esto se puede explicar como que se ha llevado a cabo una correc- 
ción del texto para acomodar la expresión a la segunda persona del plural, que aparece a par- 
tir del 2, 16, y también para asimilarla a la expresión idéntica que aparece en 3, 3. 

462. Flp 1, 21 hay que entenderlo de manera bastante diferente: vida significa, para 
Pablo, estar por entero a disposición de Cristo. Dentro de la misma línea 1 Jn 5, 12 («el que 
tiene al Hijo tiene la vida»); Ign Eph 3, 2; (7, 2); Sm 4, 1; Mg 1, 2: Cristo nuestra vida ([fv) 
inconmovible (verdadera, permanente). 
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pero este versículo lo interpreta en sentido temporal. Arriba, es 
decir, en el mundo de Dios, está ya perfectamente acabado lo 
que «en la tierra» se hará visible en el futuro. Por eso la comuni- 
dad vive orientada hacia «arriba», desde su futuro; es decir, lo 
espera todo de su Señor, que un día revelará y perfeccionará lo 
que ya ahora es válido, y vive en esta expectativa, dejando de la- 
do todo lo que los v. 5-11 enumeran de negativo y practicando 
todo lo que los v. 12-15 señalan de conducta positiva 463, 


Resumen 


Este fragmento de transición conecta la promesa de salva- 
ción (1, 12-2, 23) con la llamada a la nueva vida (3, 5-4, 6). El 
texto está influenciado por la idea de las dos esferas. Pero con- 
trariamente a la filosofía colosense, estas dos esferas no se in- 
terpretan como mundo espiritual y mundo material; de ahí que 
las expresiones «en la tierra» (o «en el mundo», 2, 20) y «arri- 
ba» no deban concebirse a nivel topográfico, como si la ascen- 
sión desde la tierra compacta a través de las esferas cada vez 
menos materiales significara ya la salvación. Todo lo creado es 
criatura de Dios, aunque, a diferencia del creador, es limitado y 
en cierto sentido amenazado. Lo corporal no es irreal —el texto 
de la carta habla también de Cristo exaltado y de los ángeles en 
términos corporales—; lo equivocado es el espíritu del hombre 
que se orienta totalmente hacia las criaturas en lugar de al crea- 
dor, esperando de ellas la plenitud de su vida. El que intenta 
protegerse y desprenderse de este mundo mediante las diversas 
prescripciones abstencionistas, lo toma demasiado en serio y es- 
pera de él la salvación o la perdición. El que espera de Dios la 
salvación, se hace libre para hacer uso de este mundo (2, 22), 
pero sobre todo para ponerse a su servicio (3, 11-14). El no vi- 
vir en este mundo (2, 20), el haber resucitado (3, 1), no es un 
estado verificable, como lo sería la presencia sobre una cima de 
montaña o incluso como lo sería cuando uno se despega del 
mundo en la vivencia del éxtasis o de la meditación. La vida 
«arriba» aparece descrita como una «búsqueda» o una «orien- 
tación hacia»..., es decir, como una vida en el mundo que está 
definida plenamente por el Cristo exaltado y espera de él ayuda 
y orientación. El pensamiento queda así liberado de una inter- 
pretación meramente individualista. El hombre se incorpora 
mediante el bautismo a la comunidad, a una sociedad cuya vida 


463. Con respecto a la relación entre escatología y parénesis, cf. p. 195 s. 
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está marcada en este sentido. El «mundo» o la «tierra» aparecen 
asimismo definidos por el pensamiento dominante en ellos. Pero 
hay que evitar la separación simplista entre la comunidad y el 
mundo, ya que la nueva vida está «escondida» y sólo se mani- 
festará «en la parusíia». Esto significa que esta vida no es algo 
mensurable, demostrable, verificable, aunque tenga que vivirse 
en actos concretos (3, 5-4, 1). Lo constatable es, a lo sumo, que 
los miembros de la comunidad se rigen por lo de «arriba», es de- 
cir, por la voluntad de Cristo y desde el futuro. Mientras ellos no 
se desvíen de ese camino (1, 23), el futuro consumado ya «arri- 
ba» (1, 5) es un poder presente en su vida. 

Pero hay algo más. Si su vida está escondida con Cristo en 
Dios, si Cristo mismo es su vida, esto significa que sólo es vida 
en plenitud lo que el Señor hará en su día con aquellos que le 
han seguido, y no lo que existe ahora en la tierra. La realidad del 
hombre no la puede expresar ni su bella apariencia actual de ca- 
dáver maquillado, ni la evocación más conmovedora, ni el re- 
cuerdo consolador en los corazones de sus amigos y parientes, ni 
lo imaginable a nivel psicológico, caso de que un trauma infantil 
o una educación errónea no lo haya inhibido; tampoco puede ex- 
presar lo que es un hombre ni siquiera tampoco lo que el hombre 
ha pensado sobre sí mismo; esto lo dice sólo la gracia, es decir, 
la palabra del Señor que brinda inmerecidamente la verdadera vi- 
da y la verdadera personalidad, esa palabra de su Señor que 
entonces se manifestará. La carta a los colosenses renuncia a des- 
cribir esta manifestación, como lo intenta en cambio 1 Tes 4, 
16 s o Mc 13, 24-27, aunque dentro de unos límites. No se puede 
describir lo que es inaccesible a las representaciones humanas. El 
recordar esto puede servir en una época en la que la concepción 
opuesta del mundo reconoce precisamente que la descripción de 
una parusía celeste es sólo un lenguaje metafórico para expresar 
lo indescriptible. Por otra parte, una fe que no estuviera orienta- 
da a una perfección todavía inalcanzada y que permitiera cono- 
cer lo que es la verdadera vida, no sería ya una fe enraizada 
«arriba» 44, 

Los dos aspectos se implican mutuamente. Cuando yo apren- 
dí a nadar, el profesor estaba arriba y me sostenía con una cuer- 


464. Cf. P. Stuhimacher, Schriftsauslegung auf dem Wege zur biblischen Theologie, 
Gottingen 1975, 180. Zeilinger, Der Erstgeborene, 149 también mantiene esto, pero insiste en 
que el mundo de «arriba» abarca el cielo y la tierra y más bien quiere decir lo que nosotros 
llamamos «desmundanización» (así F. J. Steinmetz, Protologische Heilszuversicht. Die Struk- 
turen des soteriologischen und christologischen Denkens im Kolosser- und Epheserbrief, 1969 
[FTHST 2], 31). 
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da. Arriba estaba el que me aseguraba y el que me daba todas las 
instrucciones. Las dos cosas determinaron mi «futuro»: el saber 
nadar. La comunidad no posee el futuro en el sentido de poder 
disponer de él, sino sólo en el sentido de que siempre se puede 
dejar llevar de él. Así su vida permanece escondida hasta la cul- 
minación final, porque está abocada siempre a la palabra de su 
Señor que le anticipa lo que ella no puede descifrar por sí misma: 
que es acogida por él, que está asentada en su mundo y que por 
ello está determinada día a día por él. El hecho de que el bautis- 
mo no se vuelva a mencionar en 2, 20 ni en 3, 1-4, y el hecho de 
describir aquí la nueva vida como vida escondida en Dios de- 
muestra que, en sentido estricto, su muerte y su resurrección en 
Cristo ya ha acaecido y que los creyentes están unidos «con él», 
es decir, que ellos han sido trasladados por Dios al nuevo «mun- 
do» configurado por él desde un viernes santo y una pascua %. 
Creer esto significa concretamente vivir de ello, Es lo que se ex- 
pondrá en las secciones siguientes. 


2. El hombre viejo y el hombre nuevo (3, 5-11) 


Easton, B. S., New Testament Ethical Lists: JBL 51 (1932) 1-12; Fischer (nota 182), 58-62; 
Kásemann (nota 339), 33-49; Kamlah, Form, 31-34, 122-126; Merk (p. 148), 204-224; 
Schweizer, Lasterkataloge; 1d., Die Siúinde in den Gliedern, en Abraham unser Vater, Fest- 
schrift O. Michel, 1963 (AGSU 5), 437-439; Voógtle, Lasterkataloge; Wibbing, S., Die 
Tugend- und Lasterkataloge im Neuen Testament und ihre Traditionsgeschichte unter beson- 
derer Beriicksichtigung der Qumran-Texte, 1959 (BZNW 25). 


5 Mortificad, pues, los miembros sobre la tierra: fornicación, impu- 
reza, pasión, concupiscencia mala y la codicia, que es idolatría. 6 Por 
ello viene la cólera de Dios. 7 Ahí anduvisteis también vosotros en otro 
tiempo, cuando vivíais (todavía) en ellas; 8 pero ahora deponed también 
vosotros todo eso: cólera, ira, maldad, injuria, lenguaje torpe de vuestra 
boca. 9 No os engañéis unos a otros, despojaos del hombre viejo en sus 
obras 10 y revestíos del nuevo que (continuamente) se renueva en orden 
al conocimiento según la imagen de su creador. 1i-Dado que (entonces) 
ya no hay griego ni judío, circuncisión ni incircuncisión, bárbaro, escita, 
esclavo, libre sino (solamente) Cristo (que es) todo en todo. 


Análisis 
La sección se introduce con un imperativo acompañado de un 
«pues» (cf. p. 111), que saca las consecuencias de lo dicho ante- 


465. Lohmeyer 127: «en la muerte de Cristo, todos los creyentes... han muerto». 
Cf. nota 449. 
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riormente y pasa así de la parte «dogmática» a la parte «éti- 
ca». Al «mortificad» $ corresponde en la sección siguiente 
otro imperativo, «revestiíos», conectado con un «pues», que 
establece el paralelismo entre la invitación positiva y la invita- 
ción negativa que aquí se hace %6”, Nuestra sección está dividi- 
da (v. 5-7/8-11) por dos listas de cinco vicios. La primera con- 
tiene la llamada a mortificar los pecados fundamentales de los 
gentiles (v. $), con la alusión tradicional a la ira de Dios (v. 6) 
y caracterizada sobre todo por el hecho de considerar estos vi- 
cios como ya superados fundamentalmente (v. 7). La segunda 
serie, en cambio, incluye pecados que existen también en la 
comunidad y que hay que abandonar «ahora» (v. 8). La sec- 
ción concluye con la advertencia contra la mentira y se funda- 
menta con la referencia al cambio radical del hombre viejo al 
hombre nuevo (v. 9 s), que surge con la entrada en el nuevo 
mundo de Cristo (v. 11). Las dos secciones quedan bellamente 
enmarcadas mediante el esquema «en otro tiempo» y «pero 
ahora», y el versículo 8a retoma en forma de quiasmo la es- 
tructura temporal - verbo - sujeto -objeto del versículo 7 en 
una serie exactamente inversa. 


Explicación 


Al igual que del hecho de «haber resucitado con él» sigue 
el imperativo «buscad lo que está arriba», también del indica- 
tivo «habéis muerto» (v. 3) siguen las exhortaciones «mortifi- 
cad, pues...» y «deponed...» (v. 5.8), a las que se agrega lue- 
go, con «revestios» (v. 10), el contrapunto positivo. Llama 
bastante la atención la expresión de los «miembros sobre la 
tierra». Hay que partir del hecho de que, según la óptica 
judía 468, «los apetitos luchan en los miembros» (Sant 4, 1). 
También Pablo habla de las pasiones y de la ley del pecado 
que actúan en los miembros (Rom 7, 5.23; cf. 6, 13.19). Lee- 
mos en sBar 49, 3 «los miembros que ahora están en pecado y 
con los que se cometen los pecados». Según los rabinos, hay 
tantos preceptos y prohibiciones en la ley como miembros tie- 
ne el cuerpo, de forma que cada miembro invita al hombre a 


466. De manera semejante en Rom 8, 13 8avatodv (vexpodv sólo en Rom 4, 19; en Heb 
11, 12 con significado no metafórico del cuerpo de Abrahán/Sara). 

467. Ludwig, Verfasser, 107 s. 

468. Según el pensamiento helenista, lo más que se mencionan son algunas partes del 
cuerpo, así por ejemplo los placeres del bajo vientre (Cic, Or in Pisonem, 66: cf. Filón, Sacr 
AC, 33) 
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obedecer a un mandato de Dios; sin embargo, el mal instinto rei- 
na sobre 248 miembros “62. 


Pero ¿qué significa el añadido «sobre la tierra»? Evidentemente, es una expresión cósmi- 
ca; mientras que la comunidad vive ya «arriba», algunos miembros siguen fijos en la tierra. 
Pero ¿cómo entender esta dimensión cósmica? ¿En sentido amplio, expresando que el indivi- 
duo vive ya en su yo específico en el cielo, aunque está aún sujeto a la tierra por algunos de 
sus miembros, o en sentido más estricto, expresando que los propios miembros representan el 
«cuerpo de pecado», una magnitud cósmica de la que la comunidad ha sido liberada? En fa- 
vor de lo segundo puede aducirse el paralelo del escrito de los naasenos: Atis fue 
«arrancado», es decir, separado de las partes terrenas (o miembros 470) de la creación y eleva- 
do al ser eterno, donde no existe ni lo masculino ni lo femenino, sino una nueva creación, el 
hombre nuevo que es bisexual (Hip, Ref V 7, 15). Algo semejante podría expresar el Evange- 
lio de Felipe 123, que contempla la circuncisión como aniquilación de la «carne... del mun- 
do» 471, Hay que situar estas afirmaciones con una posterioridad de uno a cuatro siglos, y no 
son más que interpretaciones de las expresiones de Pablo y de la carta a los colosenses. Pero 
Filón, Fug, 110 demuestra que, de hecho, los conceptos estrictamente cósmicos están en se- 
gundo plano. Según esto, el sumo sacerdote, que tiene a Dios por padre y a la sabiduría por 
madre (ibid., 109), cuando se pone la vestidura oficial, representa al logos, que se «reviste» 
del cosmos como si fuera un vestido, o sea, se reviste de la tierra, el agua, el aire y el fuego, y 
se cubre por encima «con (lo que sostiene) todo» 472, La creación se contempla, pues, como 
asimilación de los 4+1 elementos por el logos, como penetración del logos (que todo lo ani- 
ma) en los elementos, lo que se aproxima a la idea estoica del logos rigiendo todos los elemen- 
tos. Este acontecimiento cósmico se repite a nivel antropológico en el nacimiento del hombre, 
cuando «el alma individual se reviste del cuerpo», pero sobre todo se repite a nivel soterioló- 
gico en el renacimiento, cuando «la razón del sabio se viste de las virtudes». Esto último es 
exactamente lo que exige Col 3, 12. 

La fórmula de Filón implica la idea imperante en el pensamiento griego desde Demócrito: 
el cosmos como gran cuerpo humano y el individuo como microcosmos 473, de forma que al 
Logos divino en el cosmos corresponde la razón humana en el cuerpo. Aquí la cosmovisión 
de Filón adquiere una relativa unidad desde su fe en la creación. Como el Logos divino confi- 
gura, en cuanto mediador de la creación, los cinco elementos del mundo, también el alma 
confiere al cuerpo su vida, y así la razón y la voluntad del sabio suscitan las virtudes. De ese 
modo, las virtudes de las que el sabio se «reviste» son paralelas a las «partes» (o «miembros») 
del universo o del cuerpo humano: como el Logos conjunta las partes del universo (Col 1, 
17), así el alma conjunta las partes del cuerpo, y la razón y la voluntad conjuntan las virtudes 
(Fug, 112). Pero dentro de la mentalidad platónico-pitagórica, prevalente en la época de la 
carta a los colosenses, el mundo terreno a escala macrocósmica y el cuerpo humano a escala 


469. Tg J I (Gen 1, 27), edit. por M. Ginsburger, Pseudo-Jonathan, Berlin 1903; Abot 
R. Nathan 39 y además Jervell, [MAGO DEI (nota 120) 80; Bill. 1, 901(d); HI, 94(b); IV, 
472(b) y también R. Meyer, Hellenistisches in der rabbinischen Anthropologie, 1937 
(BWANT 4/22), 88-93. Cf. además Test Rub 2, 4-8; 3, 3 s y sobre el principio del castigo a 
cada miembro pecador véase ya Sab 11, 16. Más ampliamente en E. Schweizer, Siúnde (p. 
156). También hay que comparar Tg J I con Gén 22, 1; Isaac está dispuesto a ofrecer a Dios 
todos sus miembros (no sólo el correspondiente a la cincuncisión). 

470. Mépn y péln se utilizan a menudo indistintamente: Plat, Leg, 795E; Filón, Spec 
Leg 1 210; Praem Poen, 125 (cf. Rer Div Her, 151); Corp Herm, 12, 21. 

471. NHC I1/3 (s. IV/V d.C.?) - W. C. Till, Das Evangelium nach Philippus, 1963 (PTS 
2), 130, 29 s. 

472. Probablemente se refiere al éter (4et Mund, 102); el análisis de la frase a través de 
Spec Leg 1 86. 

473. Diels II, 153, 8; cf. Filón, Migr Abr, 220; Quaest in Ex, 2, 74 (¡miembros!); tam- 
bién Abr, 74; cf. antes nota 113. 
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microcósmica pasan a ser el obstáculo que mantiene aprisionado al Logos divino. Entonces 
las virtudes vivificadas por la razón y la voluntad son sustituidas por los vicios, que las tientan 
y las oprimen. El propio Filón puede afirmar que el alma en su ascensión al cielo debe resti- 
tuir a cada elemento lo que le pertenece (Rev Div Her, 282), refiriéndose a lo corporal. Pero 
puede afirmar también que lo carnal debe ser «arrancado» de la razón o ser mortificado, y en 
este contexto aporta una lista de cinco vicios contrapuesta a otra lista de cinco virtudes (Ebr, 
21; 23 s; 69 474), Nos acercamos así a la metáfora del escrito de los naasenos, sólo que Filón 
habla a nivel individual, desde el hombre singular, en cuya alma vive aún lo terreno. 

Así, pues, si de la cosmovisión de los colosenses según la cual el alma debe abandonar los 
elementos del mundo y subir más «arriba», resulta lógica la idea de una separación individual 
del cuerpo y sus miembros y por tanto de los vicios que intentan retenerlos «en la tierra», 
quedan sin embargo algunos puntos por aclarar. Para averiguar el significado de los «miem- 
bros» no hay por qué recurrir a la concepción platónica del alma que debe separarse del cuer- 
po para recogerse en sí misma (o, en la terminología de Porfirio, hacia el 300 d.C., para reco- 
ger sus miembros dispersos) 475, menos aún a la transposición gnóstica de este pensamiento al 
hombre cósmico 476, La idea de que el pecado forma algo así como un cuerpo cósmico cuyos 
miembros serían los pecados individuales 477, o su contrapunto de los siete miembros del Lo- 
gos, representando las fuerzas de Dios o las virtudes 1478, no aparece aún aquí. En Col 2, 11, 
el «cuerpo carnal» se refiere probablemente al hombre individual, y en 3, 10 (cf. alli) el 
«hombre nuevo» debe entenderse sin duda así. También sería difícilmente comprensible la 
yuxtaposición de un cuerpo cósmico del poder del pecado, destinado a ser destruido en la tie- 
rra, y un cuerpo de Cristo «en crecimiento» (2, 9), que vive también en la tierra, pero que 
pertenece al cielo. También la invitación radical de Jesús y de la comunidad neotestamentaria 
a renunciar al propio yo 47? sólo podría ocupar un segundo plano, como algo paralelo objeti- 
vamente, incapaz de explicar la imagen especial de los miembros 80, La mencionada localiza- 
ción judía de los vicios en los miembros del cuerpo indujo probablemente a escoger tal expre- 
sión porque el paralelismo de los elementos como miembros del cosmos con los miembros del 
cuerpo humano y con las virtudes (o vicios), como establece Filón, estaba ya en el ambiente. 
Esto explica la ordenación cósmica de estos «miembros» «sobre la tierra», en oposición al 
mundo de «arriba». 

Sobre el número quinario de los vicios y las virtudes sólo podemos hablar conjeturalmen- 
te. En cuanto al contenido, el catálogo de vicios y virtudes se inspira en la tradición, el cual 
sólo así se puede justificar en Pablo. El número quinario es probablemente casual, como 


474. "Aroxórtew tñic Sravolas (69). Con ávarpeiv (69), árroxteivew está tomado de Ex 
32, 27 = Ebr 67. En el $ 23 aparecen las cuatro conocidas virtudes cardinales en lugar de la 
lista de cinco de $ 21. También hay una lista de cinco referida a los vicios y virtudes en Virt, 
180, junto a series de siete y de cuatro (Kamlah, Form, 107-114). Con respecto a Rer Div Her, 
282, cf. p. 116 s. 

475. Fedón, 67CD; 83A; Porfirio, Marc, 10 (p. 281, 1 s Nauck); H. C. Puech, en Hen- 
neke 31, 196 s; E. Schweizer, ThRWNT VII, 1089, 29-34. 

476. Fischer, Tendenz (nota 182), 58-62: en Od Sal la imagen del hombre con sus órga- 
nos de los sentidos = miembros pasa ya quizá a la imagen paulina de los hombres como 
miembros del cuerpo de Cristo. 

477. Así Severiano 327; Petrus L. 280B; Gomaro 562b; Bengel 821; Abot 280; Lohmeyer 
136, nota 3; cf. Calvino 155 (nuestra naturaleza «quasi massa»). 

478. Así quizá en Corp Herm, 13, 8 (s. I/1M1 d.C.?) según la interpretación de Kamlah, 
Form, 122-126. 

479. Mc 9, 43-48: áróxoyov! Moule 114 s recuerda a Mc 8, 34; Rom 6, 4.11; Gál 2, 20; 
1 Pe 4, 1. 

480. El topos de cortar las uñas de los dedos, cabello y callosidades así como las partes 
enfermas del cuerpo en paralelos de los escritos ascéticos que se pueden encontrar (H. Hom- 
mel, Herrenworte im Lichte sokratischer Uberlieferung: ZNW 57 [1966] 13-16) desde la época 
primitiva hasta Porfirio (hacia el 300 d.C., Marc, 34, [nota 475] p. 296, 7) difícilmente tiene 
influencia. 
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ocurre en Filón. Es posible que los colosenses formasen deliberadamente listas quinarias que 
podían ser conocidas en cuanto al contenido por la predicación paulina o adaptadas poste- 
riormente a esta tradición por el autor de la carta a los colosenses. En ese caso, sólo la limita- 
ción al número quinario se debería a las ideas imperantes en Colosas. ¿Cuál sería la explica- 
ción? Fuentes chinas y persas anteriores a Zaratustra atestiguan ya que en Asia predominaba 
la idea de los cinco elementos y su paralelismo con seres espirituales que representan algo afín 
a las virtudes 481, Las ideas helenísticas poseen este trasfondo, sin que este origen fuera cono- 
cido. En cualquier caso, lo primero consta ya en la época de san Agustín, con Diodoro 482, y 
lo segundo en el mencionado pasaje de Filón (Fug, 110). Es obvio que, además de la serie 
consabida tierra-agua-aire-fuego-(éter), aparezca la serie seco-húmedo-frio-caliente 483; el lu- 
gar insólito del quinto elemento, el éter, es más difícil de precisar 484, pero se podría haber 
añadido a través del antiguo número cósmico de los cinco elementos iguales. Ambas series 
cuaternarias aparecen como series cósmica y antropológica en Filón (Rev Div Her, 282), en el 
pasaje que explica cómo el alma en ascensión restituye a cada elemento lo suyo. Como en Fi- 
lón el alma ascendente deja tras de sí los cuatro elementos, así puede ocurrir en la filosofía 
colosense con los cinco elementos que luego se equiparan con los vicios. Pero ambos lo apli- 
can al hombre individual, hablando de «mortificar» (Col 3, 5; Ebr 67) o de «arrancar» (Naa- 
senos, Ebr 69) lo carnal o los miembros terrenos. Si era obvio el paralelismo de las virtudes y 
los vicios con los elementos del mundo, hay que añadir que el número cinco, que reviste gran 
importancia entre los pitagóricos como composición del primer número par y el primer núme- 
ro impar (2 y 3, todavía en F. Schiller, Piccolomini 11 1), se consideró también como número 
de las realidades sensibles, de lo corporal 485. Ciertas especulaciones maniqueas cuyas fuentes 
remontan a lo sumo al siglo 111 d.C. y que sólo demuestran que el hombre originario se equi- 
para con los cinco elementos del mundo, lo que ya se podía concluir del pasaje filónico, tie- 
nen poca relación con el tema 436, 


Al margen de la posible influencia del lenguaje cósmico y del 
número quinario de los vicios y las virtudes, lo cierto es que Col 
3, 5-14 lo refiere todo al hombre individual (cf. sobre v. 10). Así, 


481. H. Lommel, Symbolik der Elemente in der zoroastrichen Religion, en Zarathustra, 
edit por B. Schlerath, 1970 (WdF 169), 255-257 (una lista de cinco vicios como espíritus ma- 
los, ibid., 159); ld., Die Elemente im Verháltnis zu den Amesa Spentas, ibid., 377-384. 

482. Diodoro, S 1, 11, 6 (Diels II, 243, 1-5): los cinco elementos viento-fuego-seco- 
húmedo-de la naturaleza del aire (ibid., 242, 35 s: fuego-viento-húmedo-seco-ambos juntos: 
aire) son comparables en cuanto partes del cosmos a los miembros del cuerpo. 

483. Filón, Rer Div Her, 153; 282; cf. 208; Sacr AC, 108 (como elementos del cuerpo 
humano junto a los del cosmos); pitagóricos, Diels 1, 449, 10 junto a los elementos normales 
(ibid., 6). Igual que para Filón (y en definitiva también para Diodoro [nota 482]) la frialdad 
del aire encaja también aquí. 

484. Sobre Diodoro, cf. nota 482. Filón y el texto pitagórico frecuentemente citado, úni- 
camente conocen series de cuatro. Sin embargo en Filón, Fug, 110; Aef Mund, 102 se mencio- 
na como quinto elemento el éter, que al parecer no parece ser trascendente, en sentido estric- 
to, como en otros textos. La existencia de algún tipo de conexión con las series chinas relati- 
vas al tiempo atmosférico —viento-calor-humedad-sequedad-frialdad (Lommel, Elemente 
[nota 481], 386) sólo se puede plantear si se conociera la antigiedad de los correspondientes 
textos chinos y se demostrara la existencia de los eslabones intermedios. 

485. Plut, /s et Os, 56; E. Delph, 8; Def Orac, 35 (II, 374A; 388A-E; 429B-430A); Filón, 
Plat, 133 (sensualidad). Desgraciadamente no se sabe lo que son las «cinco fuentes» de Empé- 
docles (Diels 1, 369, 14), aunque quizá sean también los sentidos. Más información en 
Schweizer, Versóhnung, 500, nota 30. Sobre la unión de los números y de las virtudes, cf. 
Diels 1, 452.21 s. : 

486. E. Schweizer, TARWNT VII, 150, nota 401. Lohse, 198 s piensa en el trasfondo in- 
consciente persa del autor. Contra esto Schweizer, Lasterkataloge, nota 40.41. 
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la mortificación de los miembros, es decir, de los vicios que ac- 
túan en ellos, debe entenderse aquí desde la perspectiva judía de 
los pecados localizados en los miembros. La idea de que estos 
miembros viven «en la tierra», mientras que el creyente está ya 
«arriba», es corriente en el helenismo y también referida al hom- 
bre individual. El hombre auténtico o, en términos griegos, su 
espíritu y su alma, vive ya «arriba», mientras que los miembros 
en los que aún actúa el pecado le tienen sujeto «abajo». Poco 
después puede decir Plutarco que el espíritu del hombre se mueve 
ya en el firmamento, aunque permanezca atado, como por un 
ancla, con el resto del alma (a la tierra), y que la razón se en- 
cuentra como «demonio» fuera del cuerpo, mientras el alma está 
inmersa total o parcialmente en él +97. Según 4 Mac 1, 29, el «en- 
tendimiento» poda y corta las pasiones que penetran en el cuerpo 
y en el alma. Filón (Det Pot Ins, 85) ve los pies de los hombres 
arralgados en la tierra, pero el espíritu ligado ya a las corrientes 
eternas del aire y del cielo 88, El lenguaje de la carta a los colo- 
senses y lo que ese lenguaje quiere transmitir a los lectores no so- 
brepasan, probablemente, el horizonte de la ética judía 489, El 
pensamiento helenístico cósmico interviene sólo, probablemente, 
en el primer sentido, amplio, del alma afincada en la región de 
arriba, idea vigente desde Platón. Esta idea aparece aquí con to- 
da naturalidad, porque el problema capital de la filosofía de los 
colosenses era precisamente la subida del alma de la tierra al cie- 
lo. Pero dado que el autor no distingue entre alma y cuerpo, el 
hecho de que ellos ya hayan resucitado o de que se dirijan hacia 
el mundo superior es traspuesto al hombre como tal, y la caída 
en el mundo se aplica a los «miembros», en los que se asienta el 
pecado según la mentalidad judía. Si los colosenses relacionaban 
ya los distintos vicios con los elementos o miembros del «cos- 
mos», la recepción de esta idea habría sido más obvia aún, aun- 
que el propio autor no lo entiende ya así. Lo que sigue del texto 
demuestra que el autor estaba muy lejos de pensar que determi- 
nados miembros corporales como tales fueran malos. Estos 
«miembros» que atan al hombre no son los brazos, piernas, ór- 
ganos sexuales o vientre, sino los vicios, que se enumeran a con- 
tinuación *%, El texto apenas habla, pues, de un condicionamien- 


487. Ser Num Vind, 23 s; GenSocr, 33 (Il, 563EF; 564C; 591DE); E. Schweizer, 
ThWNT VII, 1039, 17-22. 

488. Más información en Meuzelaar, Leib (nota 155), 103-105. 

489. J. Horst, ThWNT IV, 570, 3-20. 

490, Cf. para lo que viene a continuación el excurso Lasterkataloge de J. Blank, Der 
Brief an die Galater (EKK) con respecto a Gál 5, 19-23 y Schweizer, Lasterkataloge. 
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to metafísico del hombre 4*!, sino sólo de la impregnación de éste 
por los «miembros sobre la tierra» o por Cristo resucitado. 
Según lo dicho en los v. 1-4 hay que considerar, pues, el 
«mundo superior» como el mundo que Dios llevará un día a la 
perfección al final de los tiempos. Pero el texto dice que ese 
mundo ya se ha hecho presente arriba, en esa esfera donde la co- 
munidad está con todas sus facultades y hacia la que se orienta. 
La comunidad habita en ese mundo en la medida en que vive en 
dirección al mundo venidero y se deja guiar de él en todas las 
cuestiones concretas del presente. Su existencia está «escondida 
con Cristo en Dios», y esto significa que el Resucitado sigue 
siempre vivo en ella como Señor en todas sus acciones, palabras, 
pensamientos y sentimientos, aportando su ayuda, inspiración, 
gracia y perdón. En este sentido la comunidad puede anticipar 
incluso en experiencias reales algo de ese «mundo superior» to- 
davía pendiente y que no puede ser objeto de una simple de- 
mostración tangible. En alguna medida, se puede observar esto, 
aunque no se dé en toda su amplitud, en el abandono de una 
conducta ética irresponsable. Entre los vicios mencionados en 3, 
5 y 8, la fornicación y la idolatría, unidas ya en el judaísmo, for- 
man un grupo tradicional junto con el vicio de la codicia, toma- 
do de la parénesis helenística 2. Este grupo se encuentra ya co- 
mo contenido de la instrucción básica de la comunidad en 1 Tes 
4, 3-6 y se completa en 1 Cor 5, 10 con los «estafadores». Son 
los vicios, cuya ausencia distingue a la comunidad frente al mun- 
do pagano. Pero 1 Cor 5, 11 amplía ya esta lista con vicios que 
pueden penetrar en la comunidad: la difamación y la embria- 
guez. Algo parecido debe decir 1 Cor 6, 9 s, que añade a la forni- 
cación otras tres variantes y el robo. Sobre todo 2 Cor 12, 20 s, 
donde Pablo sólo habla de pecados que teme encontrar en la co- 
munidad, trae una lista muy diferente, encabezada por el trío 
«contiendas, celos y cólera» que se repite en Gál 5, 20 y de modo 


491. Así Lohmeyer 137. Se concede que se tiene que tener en cuenta el aspecto de poder 
del pecado o de la carne (2, 11) y la separación que existe entre las dos clases de hombres (véa- 
se lo relativo a 3, 7; cf. nota 413). El que aquí sólo se presente una imagen lo justifica Goma- 
ro 570a porque de lo contrario se suprimiría el mandamiento de «no matarás». 

492. Vogtle, Lasterkataloge, 38 s. La fornicación es consecuencia directa de la idolatría 
(Sab 14, 12,22-27; epJer 43 s). Las atrocidades de los gentiles, la avaricia y la fornicación van 
juntas en Test D 5, 5-7, la fornicación y la avaricia en Test Jud 18, 2 (la idolatría como su 
consecuencia: 19, 1), la fornicación, la riqueza y la profanación del santuario en Damasco 4, 
17 s (cf. 1 QS 4, 9 s). GrBar 8, 5; 13, 4 están probablemente influenciados por parte cristiana. 
Lohmeyer 138, nota 2 cita una frase rabínica que une la avaricia, la prostitución y la idolatría; 
por lo demás los vicios capitales son ahí la idolatría, la fornicación y el derramamiento de 
sangre a lo que se añade la avaricia en TMén 13, 22; SLv 18, 3 s (Bill. 1, 937; IV, 473). 
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similar en Rom 13, 13 y en Col 3, 8*%. Concuerda más bien con 
series qumránicas, que hablan asimismo del comportamiento 
intracomunitario. Al igual que Col 3, 5, también Gál 5, 19b.20a 
recurre primero a la parénesis básica de la comunidad, que exclu- 
ye absolutamente los vicios paganos de fornicación, idolatría (y 
codicia); pero ya el imperativo «mortificad» denota que estos vl- 
cios pueden penetrar en la comunidad (cf. sobre v. 8). La refe- 
rencia a una instrucción anterior y la advertencia de la ira divina 
van ligadas desde un punto de vista estilístico al catálogo de vi- 
cios (cf. sobre v. 6 con nota 500). 

No está clara la diferencia entre los diversos vicios. La «for- 
nicación» significa trato sexual ilegítimo, especialmente con 
prostitutas , la «impureza» cualquier aberración sexual, la 
«pasión» debe entenderse quizá en el sentido de un judío helenis- 
ta: «el eros no es ningún dios, sino una pasión destructora (u 
oculta)» 495, y «concupiscencia» designa el placer sexual 
desviado *%. De la segunda a la cuarta expresión sólo se hace ex- 
plicitar el primer miembro, ya que la quinta («codicia») aparece 
separada por la conjunción «y» y el artículo. La inercia del anti- 
guo esquema, que combina fornicación y codicia con idolatría, 
sin vigencia en Colosas, hace que el autor añada la típica muleti- 
lla «que es...» como sinónimo metafórico veterotestamentario de 
la codicia 497. En el resumen reflexionaremos sobre la trascenden- 
cia que esta depreciación ética de la sexualidad y la codicia puede 
tener para el pensamiento actual. 

La «cólera de Dios» 4% designa la realización del juicio final; 
los catálogos de vicios suelen hacer referencia a ella. Pero en 
general no se carga el acento en el aspecto pasional. Cosa que 
ocurre, por ejemplo, en todo el pasaje de Rom 1, 18-32 donde se 
habla sobre la cólera de Dios y la «muerte» que amenaza al hom- 
bre. También 1 Te 4, 6 se refiere a Dios como vengador de injus- 


493. Mencionados ya en el estoicismo (Vógtle, Lasterkataloge, 199 s), aparecen con más 
relieve en los LXX (Eclo 40, 4b; 28, 10 s; cf. Prov 6, 34; 27, 4, también Ez 16, 38). 

494. Más precisiones en B. Manila, Does Porneia mean Fornication?: NT 14 (1972) 
10-17. 

495. Pseud-Focílides (Fragmenta [nota 334] 149-156) 194, 

496. Cf. Gál 5, 16. Quizá haya que suprimir «malo», igual que hace p%ÉG (cf. el comen- 
tario al v. 6). Por muy helenistas que sean los dos últimos conceptos, su colocación junto a 
los dos primeros, lo mismo que la adición de «malo» (en caso de que fuese original), no se- 
rían concebibles ahí (Vógtle, Lasterkataloge, 208 s). 

497. Sin embargo también Filón, Spec Leg 1, 23-25 caracteriza la codicia como idolatría; 
para el mundo rabínico: Bill. III, 606 s; cf. además nota 492, también Mt 6, 24 (Ernst 225) 
por lo que se refiere al contenido. 

498. En Pablo falta trece veces el genitivo «de Dios»; únicamente aparece en Rom 1, 18, 
aunque sin el artículo. Con el artículo figura solamente en Col 3, 6; Ef S, 6; Jn 3, 36; Ap 
19, 15. 
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ticias, 1 Cor 5, 13 a su juicio, 6, 9 s y Gál 5, 21 al heredar o no 
heredar el reino de Dios. Rom 13, 11 s al «día» y a la «salva- 
ción», que están próximos. En Ef 5, 5 s las promesas de la heren- 
cia del reino de Dios y de Cristo se combinan con la amenaza de 
la cólera de Dios y de la muerte 4; Ap 21, 7 s ofrece una fórmu- 
la análoga, mientras que 22, 14 s habla de la entrada en la ciudad 
de Dios o de la exclusión de la misma 3%, 

En correspondencia con lo dicho sobre el v. 5, los pecados 
mencionados en primer lugar se consideran pertenecientes al pa- 
sado. La división de la humanidad en dos clases se expresa agu- 
damente en un texto interpolado de 2 Cor 6, 14-16 (cf. nota 93) 
con los términos justicia-injusticia, luz-tinieblas (Col 1, 12 s), 
Cristo-Belial, templo de Dios-ídolos. Pero también Rom 13, 12- 
14 habla de luz-tinieblas, Cristo-carne. Si en estos pasajes era ya 
claro el componente escatológico, Ef 5, 8 combina la oposición 
entre luz y tinieblas con el «en otro tiempo» y el «ahora», que 
domina también aquí 391. En Col 1, 21 esta oposición distingue, 
como sucede aquí, ante la situación del individuo antes de la fe y 
dentro de la fe. En 1, 26, sin embargo, se puede todavía descu- 
brir que, originariamente, el tiempo de la salvación se separaba 
de una manera más drástica del tiempo precedente de perdición. 
Esto sigue influyendo aquí, pues el mundo en el que viven se ha 
hecho nuevo y lo mismo que antes vivían «en» los vicios, así 
ahora viven «en Dios» (v. 3) o «en Cristo» (2, 10 s)3%. Hay, 
pues, una vuelta radical a Cristo que sitúa al hombre en el nuevo 
«mundo». Si esta orientación a Cristo elimina la dependencia de 
otros dioses, por tanto la idolatría, también deshace la vincula- 
ción a los poderes de la sexualidad y del dinero. Ya el v. 2, 21 s 
indicó que esto significa precisamente liberación para el uso rec- 
to y no con abstención artificiosa. Las cosas no son ya como dio- 
ses O poderes que coaccionan al hombre, y esto significa que éste 
puede hacer uso de ellas. Las cosas pierden su misteriosa fascina- 


499, En Col 3, 6 se puede ver claramente la unanimidad con que se ha procedido a ar- 
monizar, en la tradición de los manuscritos, los textos de los escritos que son más conocidos. 
Excepto en p*6B y en algunos padres de la Iglesia, en todas partes se han completado de 
acuerdo con Ef $, 6. 

500. Cf. también 1 Pe 4, 15-17; Sab judía 14, 30 s; 1 QS 4, 11-14; Hen esl. 10, 6 (con la 
palabra clave «herencia», cf. p. 190). También aluden a una predicación anterior 1 Tes 4, 2; 
1 Cor $, 9; 6, 9; Gál 5, 21. 

501. Cf. «dentro/fuera» 1 Cor 5, 12 s. Dentro del judaísmo, la contraposición entre las 
dos clases de hombres, que originariamente se concebía de manera distinta (cf. nota 413), fue 
completado por medio de concepciones escatológicas. Sobre este tema, cf. Schweizer, Men- 
schensohn (nota 183), 110-112, 

502. Cf. 1 Cor 6, 11 y para el esquema, Kamlah, Form, 31 s. 
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ción y pasan a ser objetos naturales que se ofrecen al hombre pa- 
ra su utilización y luego perecen. 

Pero lo chocante es que la afirmación indicativa de que ellos 
vivían antes en los vicios mencionados no se contrarresta, previo 
el adversativo «pero ahora...», con el estado de salvación en pre- 
sente de indicativo, sino que sigue un nuevo imperativo. El trán- 
sito a este imperativo es tan llamativo como la renuncia a la afir- 
mación de una resurrección ya realizada, que es sustituida por 
una referencia al cambio de vida en la comunidad de Cristo en 
Rom 6, 4. La novedad del estado de los colosenses no se puede 
describir, pues, a nivel verificativo, sino que sólo se puede reco- 
nocer en la conducta de vida 30. Por eso el autor de la carta in- 
terpela personalmente a los lectores con la expresión «también 
vosotros» 2%, La serie de los vicios capitales que han dejado 
atrás es diferente de la lista de los pecados que pueden cometerse 
dentro de la comunidad y que ahora se enumeran (cf. sobre 
v. 5), y esto puede haber influido en la elección más o menos in- 
consciente de un término menos duro («deponer» en lugar de 
«mortificar»). Pero el «todo» evoca lo ya enumerado, la serie 
del v. 5, lo cual sugiere la idea de que en las faltas mencionadas 
en el v. 8 reaparece algo de lo que fue abandonado para siempre. 
La unidad de indicativo e imperativo, señalada en el comentario 
al 2, 6, se constata también aquí. La expresión «deponed» indica 
ya el tránsito a la metáfora del vestido (v. 9-12). La determina- 
ción «de vuestra boca» debería ir unida a ella en buen griego, pe- 
ro en esta carta se refiere quizá a lo mencionado en último lugar 
o a los dos últimos substantivos 30. El texto menciona con clari- 
dad algunos vicios concernientes sobre todo a la conducta inter- 
personal y que ponen en peligro la comunión. Al lado de la «có- 
lera» como estado duradero y de combustión lenta, aparece «la 
ira» como explosión de aquélla 3%; la «maldad» es el mal radi- 
cal, que apunta al trato interpersonal, mientras que la «blasfe- 
mia» se suele referir a Dios; pero en el presente contexto, como 
el verbo de Tit 3, 2, designa presumiblemente la vejación cons- 
ciente del otro, quizá en ataque directo, y la «maledicencia» más 


503. Se trata de un correctivo contra una falsa interpretación iluminista (P. Tachau, 
«Einst» und «Jetzt» im Neuen Testament, Góttingen 1972, 125, que también observa la colo- 
cación en forma de quiasmo del v. 7 s, ibid., 124). 

504. Dentro del conjunto de los pagano-cristianos; por tanto, ¿podría ser que la enume- 
ración tradicional se aplicase de manera especial a ellos? 

505. Así también Lohse 203; cf. las frecuentes modificaciones modales con £v (véase an- 
tes en nota 14). 

506. Lightfoot 212 con citas de testimonios estoicos (Diog Laerc, VII 114, etc.). 
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bien la chismorrería malévola difundida secretamente; pero no 
están claras las diferencias. 

Toda la conducta desviada contra los semejantes, exterioriza- 
da sobre todo verbalmente, se puede designar en síntesis como 
«engañar». Así lo hace Ap 21, 8; 22, 15, lo que indica un uso 
verbal corriente 597. Pero lo decisivo es la invitación a despojarse 
del hombre viejo para revestirse del nuevo 308, 


La expresión es lingúísticamente insólita. En el antiguo testamento y los rabinos aparecen 
estos verbos acompañados con substantivos como fuerza (Is 51, 9; 52, 1), justicia (Sal 132 
[131], 9; Job 29, 14), salvación (2 Crón 6, 41), vergiienza (Sal 35 [34], 26); también cabe ha- 
blar de «despojarse de la hipocresía» 302, Esto podría explicar la expresión de Col 3, 8.12 510, 
mas no las metáforas del hombre viejo y el hombre nuevo con sus «miembros». El uso clásico 
de estos verbos aplicados a la representación de un papel por un actor o a despojarse del cuer- 
po en la muerte para revestirse de otro en la transmigración no hacen al caso. A nivel lingúís- 
tico, la expresión «desnudar al hombre» = «liberarse de sí mismo» se aproxima quizá a Col 
3, 9 511. Pero se trata de mera posibilidad lingiiística, ya que la expresión no habla de «despo- 
jarse del hombre viejo y revestirse del nuevo» 512, 

Ahora bien, este texto está estrechamente relacionado con Rom 13, 12-14, que invita en el 
marco de un catálogo de vicios y con el mismo verbo a «despojarse» (Col 3, 8) de las obras de 
las tinieblas y «revestirse» (Col 3, 10) de las armas de la luz, en consonancia con el giro «re- 
vestidos de la coraza de la fe» (1 Tes 5, 8) y lugares paralelos veterotestamentarios. Pero esta 


507. Cf. Kamlah, Form, 33, nota 2. Habría que comparar además Ef 4, 25 (Rom 1, 25; 
1 Pe 2, 1), también epJer 44. 

508. "Arexdúvecdar sólo en Col; Pablo escribe ¿x9veo0a1. Se podrían entender los parti- 
cipios como explicando lo que sucede en el bautismo (Ch. Maurer, TAWNT VI, 644, nota 5 y 
los mencionados allí). Abogaría por esta solución el que la renovación permanente se diferen- 
cia de esto por la forma verbal en presente. Pero dado que en el v. 12 hay un imperativo, los 
participios expresan también aquí, probablemente, el modo y manera en que se tiene que lle- 
var a cabo el principio «¡no engañéis!» (presente de imperativo); ciertamente que así se acen- 
túa más marcadamente el matiz de decisión del despojarse y del revestirse (aoristo incoativo), 
porque esto motiva la resistencia permanente en los problemas concretos. 

509. Bill. 11, 301; Jos, Ant, 13, 220. También Plat, Resp V 6 (457A): «echándose encima 
la virtud en lugar del abrigo (áuqiuevvóval)»; todos los testimonios de lo que viene a continua- 
ción en P. W. van der Horst, Observations on a Pauline Expression: NTS 19 (1972/73) 181- 
186 y Pr-Bauer sub voce. 

510. De manera similar también Test Lev 18, 14; 1 Pe 2, 1; Sant 1, 21; 1 Cl 13, 1; 57, 2; 
Herm v III, 12,3; IX, 16, 2. Expresiones parecidas procedentes del griego (Demost, Or, 8, 46; 
Plut, Coriolanus, 19, 4: «despojarse de la cólera») se introdujeron dentro del judaísmo (ep Ar 
122: «despojarse de la brusquedad y de la obstinación»); cf. Od Sal 11, 10s. Kamlah (Form, 
188) encuentra solamente un pasaje no cristiano que relaciona áródov con una de estas listas 
y precisamente en conexión con la ascensión del alma a través de las esferas: Luc, Dialogi 
mortuorum, 10, 8 (que falta ciertamente en los manuscritos más antiguos y no se encuentra 
hasta mediados del s. II d.C.). 

511. La expresión procede del s. Ill a.C., pero aparece por primera vez en una colección 
del s. II d.C., transmitida por Eus, Praep Ev XIV, 18, 26. Al parecer era ya conocida pues se 
encuentra también en Diog L 9, 66 (v. d. Horst, Observations [nota 509], 184-186). Pero qui- 
zá ahí alude solamente (así Moule, RExp 70, 489) a huir del «hombre (cobarde) que está en 
nosotros mismos». Para úárrotidec9ar habría que comparar con Max Tyr 1, 4E (finales del 
s. Ill d.C.): «despojarse del espectador y ser uno mismo competidor». 

512. En sentido estricto se dice véoc, «nuevo», significando «fresco, joven»; sin embar- 
go xamwóc no se puede emplear aquí correctamente como cualitativamente «nuevo» en el sen- 
tido escatológico o «de otra manera de ser», debido al verbo. 
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expresión se adopta en el v. 14 con la invitación a «revestirse del Señor Jesús». Esto de- 
muestra que la exhortación ética a abandonar una conducta desviada y abrazar una conducta 
correcta, que resulta relativamente obvia desde el antiguo testamento, pasa a Otra idea com- 
pletamente distinta, que habla de revestirse de Jesucristo. Esto se produce, según Gál 3, 27, 
en el bautismo 5313, y tiene como consecuencia un «mundo» nuevo donde no existe judío ni 
griego, esclavo ni libre, hombre ni mujer, porque todos son uno en Cristo 514; es decir, el 
mundo de que habla Col 3, 11. En esta dirección apunta también Rom 13, 12 con su lenguaje 
de luz y tinieblas, es decir, de dos reinos contrapuestos en los que uno puede establecerse, y 
Rom 6, 6, según el cual «el hombre viejo fue crucificado con (Cristo)». Este enfoque compar- 
te con la gnosis la idea de que el creyente participa en el destino de su redentor; pero no por 
eso es posible decir que el creyente como totalidad muere con el redentor, de forma que el 
hombre «viejo» queda aniquilado y aparece el «nuevo». La gnosis intenta, por el contrario, 
que el hombre en su ser auténtico e íntimo se vea libre de aquello que le impedía conocerse 
realmente a sí mismo. Nos hallamos, pues, de nuevo en el pasaje de Filón, comentado en p. 
158, según el cual el logos «se reviste» del mundo como el sabio se reviste de las virtudes. Está 
claro que Pablo no habla del (Cristo-) Logos que penetra en el mundo y lo consolida como 
fuerza unificadora. Esta idea es más bien la que expresa el himno de la carta a los colosenses 
(1, 15-18). Tanto Pablo como Col 3 presentan, en cambio, una analogía con la segunda mitad 
de la metáfora filónica que describe el ingreso del creyente en un mundo nuevo 313, Sin em- 
bargo, el hecho de que Gál 3, 28 hable realmente, como Coi 3, 11, de un «mundo» y no sólo 
de una serie de virtudes, apunta al trasfondo cosmológico-mitico que continúa percibiéndose 
todavía, de la metáfora. 


Ahora bien, este trasfondo adopta en este pasaje un sentido 
plenamente ético y se interpreta con la imagen del revestirse de las 
«virtudes» (v. 12). Esto pone de manifiesto una cierta diferencia 
con respecto a los modelos paulinos. Pablo dice, de una parte, que 
el creyente se reviste de Cristo en el bautismo y así ingresa en un 
mundo nuevo, el mundo de Cristo, que tiene como consecuencia 
la eliminación de antiguos antagonismos bajo la gracia de Dios 
que justifica a todos (Gál 3, 27 s). Invita por otra parte al ya bauti- 
zado a revestirse de Cristo, lo cual tiene como consecuencia la 
supresión de otras concupiscencias (Rom 13, 14), y equivale a per- 
trecharse con las armas de la luz (13, 12). Col 3, 5-14 combina am- 
bos extremos. El contexto es inequívocamente ético, como Rom 
13, 12-14; pero el v. 11 toma la imagen de la realidad bautismal de 
Gal 3, 28. No cabe hablar de una repetición del bautismo 316, aun- 


513. R. Scroggs/K. 1. Groff, Baptism in Mark: Dying and Rising with Christ: JBL 92 
(1973) 537 se refieren al cambio de vestido en el primitivo rito bautismal cristiano. 

514. Todavía sería más adecuada la expresión «nuevo eón», porque se puede entender 
tanto temporal como espacialmente. No obstante la expresión es tan poco clara que se habla 
más atinadamente de «mundo», sobre todo porque en la imagen predomina aquí la dimen- 
sión espacial. La forma masculina «uno» indica que este «mundo» está considerado funda- 
mentalmente como idéntico con el mismo Cristo. 

515. Ciertamente las imágenes se entrelazan. Mientras que Gál 2, 20b describe la vida de 
Pablo dentro del mundo de Cristo, 2, 20a lo expresa al revés: «Cristo vive en mí»; cf. Rom 8, 
1.9 s: «Cristo en vosotros/(vosotros) en Cristo - el Espiritu en vosotros/vosotros en el 
Espíritu». 

516. J. D. G. Dunn, Baptism in the Holy Spirit, 1970 (SBT 11/15), 158. 
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que su recuerdo pueda estar como trasfondo (2, 11 s). Se trata, de 
hecho, de vivir la experiencia definitivamente válida de la llama- 
da al mundo nuevo y de superar los antagonismos mencionados 
en el v. 11 en la realización ética de esta vida; los vicios («todo») 
nombrados en el v. 8 y, en el v. 12, una serie quinaria de virtudes 
constituyen el objeto del despojarse y del revestirse respectiva- 
mente. El hombre viejo sólo puede ser, pues, el hombre indivi- 
dual (precristiano) **” con toda su actividad. Asimismo, el hom- 
bre nuevo debe designar al hombre en la fe, ya que la renovación 
permanente en el conocimiento no se puede aplicar a Cristo ni al 
cuerpo de Cristo 318, Además, el despojarse precede aquí al reves- 
tirse, en consonancia con la exhortación ética de Rom 13, 12, 
mientras que el revestirse de Cristo Señor (a pesar de Rom 13, 14) 
precedería en rigor a ambos. En cualquier caso, Col 3 no habla 
expresamente de ello, porque el pasaje se concentra en la renova- 
ción ética del «hombre nuevo». Cabe preguntar, pues, si la afir- 
mación paulina de que esta renovación sólo puede consistir en un 
constante retorno a la realidad traída por Cristo y adjudicada al 
hombre, a la justicia que se le otorgó al creyente y que debe im- 
ponerse en él, se mantiene realmente. Pero Col 3, 1-4 ofrece con 
otro lenguaje el mismo contexto. Objetivamente, el revestirse del 
hombre nuevo, en sentido ético, no es sino lo que Pablo llama el 
ingreso en el mundo de Cristo, el revestirse de Jesucristo. 

Por eso el texto dice expresamente que la renovación se pro- 
duce a imagen del creador. Se constata así, por una parte, que se 
trata de una nueva creación y no sólo de la supresión de algunos 
vicios y la adopción de algunas virtudes. Por otra parte, esta reno- 
vación debe conducir al «conocimiento»; pero esta expresión típi- 
ca de la carta a los colosenses significa un comprender de carácter 
ético. No se trata en modo alguno de la idea gnóstica de la nulidad 
del mundo material. Pero la metáfora ética implica, sobre todo, 
una afirmación muy diferente. La «imagen del creador» 51? es, se- 


517. Esto también se podría aplicar a Rom 6, 6 («nuestro(!) hombre viejo fue también 
crucificado»). 

518. En participio de presente. Así U. Luz, La imagen de Dios en Cristo y en el hombre 
según el nuevo testamente: Concilium 50 (1969) 554 ss. En contra S. Hanson, The Unity of 
the Church in the New Testament. Colossians and Ephesians, 1946 (ASNU 14), 144 s y (más 
reservadamente) C. K. Barrett, From First Adam to Last, London 1962, 97-99, que piensa en 
la nueva humanidad. Sobre la cuestión del «conocimiento», cf. p. 44 s. Rom 1, 21-23.28 ha- 
bla del hombre que no tiene este conocimiento de Dios. Este hombre, invirtiendo sacrilega- 
mente los términos, se imagina a Dios según su imagen de hombre (P. Schwanz, Imago Dei, 
Halie 1970, 53 s). 

519. Con respecto a la asociación de la idea del vestido con la de la imagen (de Dios), cf. 
J. S. Vos, Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zur paulinischen Pneumatologie, Assen 
1973, 96 s. 
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gún 1, 15, Cristo 352, A esto apuntan también las frases siguien- 
tes: en todo caso, el mundo descrito en el v. 11, según Gál 3, 27 s, 
se hizo realidad en Cristo. Pero el pensamiento no aparece del 
todo claro, ya que por una parte el nuevo testamento nunca pre- 
senta a Cristo como creador, salvo en la cita veterotestamentaria 
recogida en Heb 1, 10, y por otra el pronombre «lo» en la expre- 
sión «que lo ha creado» sólo puede referirse al hombre 
(¿nuevo?) y no a Cristo como creado por Dios. Probablemente 
hay que entender, pues, que la imagen de aquel que creó al hom- 
bre (por tanto, Dios), sólo está en su pureza en Cristo, y el hom- 
bre nuevo se irá asemejando más y más a éste, renovado desde él 
y para él. No es, pues, el hombre viejo el que es renovado: éste 
muere. Por la fe, el hombre ingresa en un mundo nuevo, se re- 
viste de Cristo o, en referencia a lo que acontece en el individuo, 
se reviste del hombre nuevo. Pero éste no es simplemente un pro- 
ducto acabado, una «confección», sino que se va adaptando 
constantemente en la realización vital; más exactamente, el hom- 
bre nuevo no es simple ropaje, sino una persona viva que crece 
sin cesar. Pablo puede declarar también (Q Cor 4, 16) que este 
«hombre interior» se renueva «día a día», es decir, en la realiza- 
ción de la tarea apostólica y en el padecimiento de las penalida- 
des ligadas a ella. 

Esto aparece aún más claro en el v. 11, que resulta inespera- 
do en este contexto y que afirma que el prototipo para esa reno- 
vación es el nuevo mundo en el que desaparecen las leyes anti- 
guas *21. El hombre único en el que se ha transformado la comu- 
nidad según Gál 3, 28 es originariamente el Cristo, es decir, el 
mundo nuevo surgido a través de él, en el que entra el creyente al 
recibir el bautismo. Ese mundo nuevo le define de tal forma que 
pasa a ser como individuo el hombre nuevo que representa la 
imagen de Dios perseguida en la creación. La primera y la última 


520. En 1 Cor 11, 7 el hombre en general se puede entender, a la manera tradicional, co- 
mo imagen de Dios (Gén 1, 26). Sin embargo ya 1 Cor 15, 49 —donde asimismo se presenta 
una interpetación de la creación de Adán de acuerdo con Gén 2— distingue entre la imagen 
del hombre terreno y la imagen del hombre celestial que se ha hecho realidad en el Cristo re- 
sucitado. También según 2 Cor 4, 4, solamente Cristo es «imagen de Dios». Por eso no es po- 
sible entender Col 3, 10 solamente como una repetición de la creación de Gén 1 (Moule, RExp 
70, 490 somete a discusión ambas concepciones; Lightfoot 214 piensa en la nueva creación 
que se produce en el bautismo). También el v. 11 habla en favor de la relación con Cristo en 
cuanto imagen de Dios. El es, sin duda, una reproducción de Dios y un arquetipo del hombre 
nuevo (Zeilinger, Der Erstgeborene, 155 s). Acerca de la discusión patristica y medieval, cf. p. 
241 s; sobre el concepto de la nueva creación, H. Schwantes, Schópfung der Endzeit, 1962 
(AzTh 1/12), 26-31, que también aporta material rabínico. 

521. En el caso de que la expresión «despojarse» de los vicios procediera del mito del al- 
ma que asciende y que abandona detrás de sí al cosmos y a sus elementos (cf. sin embargo la 
nota 510 y la p. 158 s), sería comprensible la conexión de los v. 8-10 con el v. 11. 
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contraposición, «griego y judío» 52, «esclavo y libre», aparecen 
también en Gál 3, 28; 1 Cor 12, 13. La contraposición «hombre, 
mujer» de Gál 3, 28 falta en todas partes %%, quizá porque dio 
Origen a prácticas entusiásticas. Es nueva la interpretación explí- 
cita del primer par por «circuncisión e incircuncisión» 52%, que 
advierte que se trata de algo más que simples fronteras naciona- 
les. Es extraña la continuación con «bárbaro y escita». La asig- 
nación de los cuatro pueblos a occidente, oriente, sur y norte 325 
es difícil, a pesar de la aplicación eventual del término «bárba- 
ros» a los africanos; el término (especialmente al lado de «grie- 
go» al comienzo del versículo) designa a todos los no griegos, y 
para Occidente estarían más próximos los romanos que los grie- 
gos. También resulta difícil pensar que el texto contemple la con- 
traposición racial entre blanco y negro. Col 3, 11 no hace sino 
modernizar la antigua confrontación religiosa, quizá precisamen- 
te porque la circuncisión y la incircuncisión no son ya actuales, y 
son importantes, en cambio, los contrastes entre pueblos más 
cultos y (según la concepción de entonces) menos cultos. Bárbaro 
es el término adecuado para expresar esto, y dado que hay aún 
un segundo miembro que añadir, el texto escoge un pueblo muy 
lejano y calificado a menudo como muy bárbaro *%. La tenden- 
cia ya visible en 1, 23.27 a situar la misión universal, como mar- 
cha triunfal de Cristo, en el centro del acontecimiento de salva- 
ción deja sentir también aquí su influencia. 

Pero esta enumeración plantea un problema. Se nace hombre 
o mujer y esto no puede ni debe ser objeto de cambio. Esto mis- 
mo se puede aplicar aquí a los tres primeros pares, siempre que 
la circuncisión no constituye ya un signo indiscutible de perte- 
nencia al pueblo de Dios y el denominado nivel cultural no se 
considera como decisivo. Lo cierto es que el pagano puede acep- 
tar la circuncisión o el judío rechazarla (1 Cor 7, 18), el griego 
puede renunciar a su cultura y el bárbaro puede apropiársela. 
Habría, pues, que someter a estudio si en la comunidad de Cristo 
la circuncisión no queda abolida para todos, aun para los judíos 


522. Pablo escribe (aunque sin duda acentuándolo teológicamente en Rom 1, 16; 2, 9; 
cf. 3, 9): «judio(s) y griego(s)». 

523. D*G lo vuelven a añadir en Col 3, 11, como es lógico. 

524. Quizá influyera Gál 6, 15, donde la «nueva creación» consiste en la abolición de es- 
ta contraposición. 

525. Bengel 822. 

526. H. Windisch, ThWNT l, 550, 23-45; Jos, Ap II, 269: «diferenciándose apenas de 
los animales salvajes». En cualquier caso el mundo nuevo corresponde a aquel anterior a la 
construcción de la torre de Babel (Kamlah, Form, 33 s). 
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originarios, y si el acceso a la cultura (o la liberación frente a ella) 
no debería ser radicalmente posible para todos. Tanto más si se 
tiene en cuenta que el último par describe un estado creado por el 
hombre y por su organización de la sociedad, estado que se halla 
en un plano distinto de la división natural en hombre y mujer y 
que se puede cambiar totalmente *27. Lo único claro es que en el 
nuevo mundo influenciado por Cristo todas estas diferencias son 
irrelevantes y por eso, en la medida de lo posible, deben desapa- 
recer cuando agobian al ser humano. El texto no se apoya, pues, 
en la idea estoica de una ciudadanía del mundo donde sólo cuen- 
ta el hombre interior, su vida espiritual, de forma que todas las 
diferencias de nación o de estamento pierden importancia. Las 
diferencias existen en Pablo y en Col 3, 11, pero se deben poner 
bajo la soberanía de Cristo y, por tanto, no deben prevalecer 
cuando hacen sufrir a otros. Sólo Cristo debe prevalecer; él es la 
medida para definir todo lo demás. El lo es todo 323 en todo. El 
texto de 1 Cor 15, 28 refiere la misma expresión a Dios. Detrás de 
esta fórmula está la idea helenístico-estoica del mundo regido to- 
talmente por Dios y envuelto totalmente por él (cf. p. 66 s), que 
podía acabar en la equiparación de Dios y del mundo (cf. nota 
142). Esta fórmula como frase hecha sólo se encuentra en textos 
relativamente tardíos, como la invocación «tú, Isis, eres la única 
diosa, lo eres todo», o la alabanza de Hércules como «el sol que 
(obra) en todos y (penetra) en todo» 32%; pero los autores neotes- 
tamentarios presentan sin duda expresiones análogas recibidas 
del judaísmo helenístico, como da a entender el relato de Filón en 
Spec Leg 1 208 según el cual «el Universo es Uno o desde el Uno y 
con vistas al Uno». Pero si ya en este pasaje aparece, además de 
la afirmación sobre el ser, la afirmación sobre el devenir que indi- 
ca el origen y la meta, tanto más está presente en Col 1, 15-18 la 
fe bíblica en la creación y en la consumación final. En Col 3, 11, 
la afirmación de que Cristo lo es «todo» se refiere a los denomi- 
nados antagonismos condicionados históricamente, que quedan 
superados desde el momento en que él vive y obra 330 en todo; lo 
cual se puede entender, como en la fórmula citada sobre Hércu- 


527. Sobre esto, cf. Stuhlmacher, Phim, sobre todo 67-69. 

528. BxDG añaden el artículo, recordando sin duda a 1, 16 s; pero aquí no se habla del 
universo, sino de los opuestos mencionados. 

529. Dessau, Inscr Lat Select 11, 4362 (¿tiempo?); Macrob, Sat 1, 20, 11 (en torno al año 
400 d.C.). 

530. R. Schnackenburg, Der neue Mensch - Mitte christlichen Weltverstándnisses, Kol 3, 
9-11, en 1d., Schriften zum Neuen Testament, Minchen 1971, 408 entiende «en todos» en 
masculino (cf. Severiano 327: en todos los que le obedecen). Frente a cualquier equiparación 
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les, en sentido masculino o neutro, referido a hombres o a cosas. 
Se podrá decir entonces que Cristo, hecho hombre, ha asumido, 
ha «llegado a ser» todo lo que constituye el ser del hombre y ha 
superado en la cruz y en la resurrección (2, 14 s) todo lo que se 
opone al ser uno; o quizá se puede interpretar incluso: «Cristo 
vive en relación con todo y en todo» 3%, 


Resumen 


Este fragmento supone importantes ideas paulinas: la idea de 
un mundo nuevo que ya se ha hecho realidad en Jesucristo, un 
mundo que supera las diferencias religiosas, nacionales y sociales 
y en el que ya se ha iniciado el cielo. El creyente ha sido traslada- 
do a ese mundo. Pero todo esto se expresa en esta carta con cate- 
gorías éticas. El texto no habla ya globalmente de Cristo, del que 
el bautizado queda revestido, sino del «hombre nuevo», de la fi- 
gura que Cristo quiere darle a él, al individuo. El texto afirma 
además que esta nueva creación no termina definitivamente con 
el bautismo, sino que el hombre nuevo debe renovarse a diario. 
En el bautismo se sumerge efectivamente al viejo Adán; pero el 
muy pícaro sabe nadar. 

Cabe hablar, en cierto modo, de trivialización; pero precisa- 
mente esta trivialización es decisiva. No basta con tomar nota de 
todo lo que se ha producido a nivel cósmico con el acontecimien- 
to de Cristo. Este acontecimiento sólo se mantiene vivo si im- 
pregna la vida cotidiana de la comunidad, donde encontramos al 
prójimo y le hablamos, o hablamos de él en su ausencia. Por eso 
es preciso combatir de nuevo la serie de los vicios paganos que 
los creyentes han dejado a su espalda, pero que reaparecen en 
aquellos otros defectos menos claros y menos censurados, pero 
que tanto dificultan e incluso imposibilitan la convivencia de la 
comunidad. Por ejemplo, el rencor que tras el reparto de la he- 
rencia puede envenenar durante toda la vida las relaciones entre 
dos grupos humanos; los arrebatos de cólera que hacen perder 
los estribos y proferir inconveniencias que ya no cabe remediar; 
la maldad con el vecino; los reproches que se hacen a uno sin 
pensar en el estado de inseguridad que se le puede crear; la chis- 
morrería solapada y sutil que hace la vida difícil a una colega... 


iluminista de la Iglesia con la forma gloriosa, insiste también en que Cristo continúa siendo 
«imagen-meta» (ibid., 404 s) y que por consiguiente hay que distinguir también entre Cristo e 
Iglesia, por mucho que estén mutuamente entrelazados (Gestalt und Kirche nach dem Ephe- 
serbrief, ibid., 273 s, cf. más adelante p. 240). 

531. Acusativo griego, W. Thiising, Per Christum in Deum, 1965 (NTA D, 244. 
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son cosas que reintroducen el mundo «viejo» y «terreno» liqui- 
dado por Cristo en el individuo y en todo un grupo social. No 
basta con anatematizar tales vicios. Los cristianos deben despo- 
jarse de ellos como los niños en un día caluroso se desvisten y ti- 
ran la ropa al suelo para luego lanzarse al baño, sin sentirse incó- 
modos, sino con plena libertad (cf. sobre v. 7) 532, 

Otro tanto cabe decir de la serie de los vicios, principalmente 
sexuales, que menciona el v. 5, en una enumeración tradicional. 
El versículo ofrece la visión de una época que sencillamente no es 
la nuestra. Pero su continuación hasta el v. 11 nos muestra que el 
texto no apunta a la «pureza del alma», a la perfección del indivi- 
duo, sino a la posibilidad de una vida común, en la que el otro sea 
herido lo menos posible y no tenga que sufrir por nuestra causa. 
Una sexualidad sin una orientación real hacia la otra persona o 
una actitud posesiva constituyen posturas frívolas y desconsola- 
doras, hoy lo mismo que entonces. El texto no dice expresamente 
que esta orientación hacia los otros deba franquear las fronteras 
de la comunidad; pero Rom 12 pasa explicitamente del tema de la 
conducta intracomunitaria (v. 3-8.11-13) o no muy delimitada 
(v. 9 s) a la conducta frente al extraño al propio grupo (v. 14 s) 
(cf. p. 198). Esta nueva vida sólo es posible con la conciencia de 
que la comunidad vive «en Cristo», el cual en cierto sentido es co- 
mo si fuera el aire que ella respira y que la envuelve. Cristo es la 
imagen que configura toda una vida, como la imagen de una ma- 
dre, que el lactante ve todos los días, influye totalmente en él, has- 
ta el punto que no puede vivir sin ella, aunque se le proporcione el 
alimento y las medicinas que necesita. Entonces pierden impor- 
tancia todas las aristas y asperezas, todo lo que arrastramos por el 
nacimiento, la educación o la posición social; ni el complejo de in- 
ferioridad del incircunciso ni el afán de valimiento del circunciso 
tienen cabida entonces; la ayuda no se presta de arriba a abajo, si- 
no que pasa a ser el comportamiento obvio entre dos personas que 
saben que sólo viven de aquel que «lo es todo en todo». 


3. La vida en el mundo de Cristo (3, 12-17) 


12 Revestíos, pues, en cuanto sois los elegidos de Dios, santos y ama- 
dos, de misericordia entrañable, bondad, humildad, mansedumbre, lon- 


532. No me resigno a no traer a cuento el final del magnífico poema de Eugen Roth que 
describe a un sabio bañándose en la playa: «...se vuelve a poner lo que se había quitado, o 
sea, la ropa y su doctorado, y ciertamente no se hace notar mucho, aunque está lejos, porque 
no se encuentra a gusto» (Ein Mensch, Weimar 91937, 119). 
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ganimidad; 13 soportaos mutuamente y perdonaos mutuamente cuando 
alguno tuviere motivo de queja contra otro. Como de su parte el Señor 
os perdonó, así (haced) también vosotros (esto). 14 Pero por encima de 
todo esto (revestíos de) la caridad que es el vínculo perfecto. 15 Y la paz 
de Cristo reine en vuestros corazones; para eso habéis sido también lla- 
mados en (el) un cuerpo (de la comunidad). Y sed agradecidos. 16 La 
palabra de Cristo habite abundantemente entre vosotros; enseñaos y 
amonestaos mutuamente en toda sabiduría. Cantad en vuestros corazo- 
nes a Dios con salmos, himnos y cantos espirituales (llenos) de gracia. 17 
Y todo cuanto hagáis de palabra o de obra, (hacedlo) todo en nombre 
del Señor Jesús, dando gracias a Dios Padre por medio de él. 


Análisis 

La sección comienza, como la anterior, con un imperativo 
acompañado de un «pues». A la consecuencia negativa de la des- 
cripción de la obra salvadora en Cristo y de la fe en él se contra- 
pone ahora la consecuencia positiva. Sigue una serie quinaria, 
pero esta vez de virtudes. El v. 13 aplica esa serie a las circuns- 
tancias concretas de la comunidad y el v. 14 las resume con el lla- 
mamiento a la caridad. Y esto se corresponde aproximadamente 
con la advertencia del v. 9 sobre la mentira como resumen de lo 
dicho sobre los vicios 333, Los v. 15-17 expresan el deseo de paz, 
que suele figurar más bien al final de las cartas, y la invitación a 
una verdadera vida litúrgica 33, que queda enmarcada en la ex- 
hortación al agradecimiento a Dios (v. 15 final. 17). 


Explicación 


Prolongando el símil del vestirse y desvestirse, el versículo ex- 
horta a la opción por el amor. El verbo en aoristo subraya el co- 
mienzo inmediato que, por supuesto, debe conducir al ejercicio 
ulterior de la conducta. Así como ya en el v. $5 la partícula 
«pues» se refería a la promesa de salvación hecha en el pasaje 
anterior, el llamamiento que se hace ahora va unido al recuerdo 
de su situación como «elegidos de Dios» y se apoya expresamen- 
te en lo que ya ha tenido lugar con ellos. El don recibido debe 
acreditarse. El adjetivo «elegidos» sólo aparece, entre los escritos 
de Pablo, en Rom 8, 33; 16, 13, referido a los que creen en Cris- 
to, y el substantivo «elección», significativamente, en el comen- 


533. Cf. también «idolatría» en el v. $, aunque ahí relacionada con la última expresión. 
534. Ludwig, Verfasser, 108 concibe esto como tercera sección (después de los 
v. 5-11/12-14). 
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tario al destino de Israel (Rom 9, 11; 11, 5.7.28). La elección por 
parte de Dios distingue a Israel frente al resto de los pueblos. El 
adjetivo se emplea aquí, sin duda, al estilo tradicional, pero sin 
incluir la idea de que los colosenses tengan, por eso, que com- 
portarse en su actitud ética como los judíos o como la comu- 
nidad celeste de los ángeles 335. El texto los califica de «santos» 
como en 1, 2 (cf. ¿bi). La fórmula «queridos (hermanos)» sólo 
aparece en esta forma en 1 Tes 1, 4 y 2 Tes 2, 13; pero Rom 1, 7 
menciona el mismo trío de calificaciones con expresiones algo di- 
ferentes y en otro orden. Se constata, pues, una vez más la simi- 
litud con el estilo paulino, sin imitación servil 536. Las tres fór- 
mulas subrayan la condición peculiar de la comunidad en virtud 
del amor de Dios manifestado en ella. Su comportamiento debe 
caracterizarse por la misericodia %%”, la bondad *38, la humil- 
dad %39, la mansedumbre 34 y la longanimidad (cf. p. 47 s). El 
segundo y los dos últimos conceptos aparecen también en el catá- 
logo de Gál 5, 22 s. Todos ellos son corrientes en el judaísmo he- 
lenístico, pero el versículo siguiente muestra la nota neotesta- 
mentaria especial. También es interesante que las cuatro virtudes 
cardinales griegas aparezcan en Sab 8, 7 y no en el nuevo testa- 
mento 4. Un cierto paralelismo presenta, en cambio, la lista 
10QS 4, 3, que comienza con «humildad», «longanimidad», 
«gran misericordia» y «perpetua bondad», siguiendo con «pru- 


535. En contra de Lohmeyer 145; (q significa aquí «en cuanto», no «como». Cf. 1 Crón 
16, 13; Sal 105 (104), 6; 1 QpHab 10, 13, etc.; 1 Pe 2, 9 en recuerdo de Israel; además en Si- 
nópt y Past; el verbo en 1 Cor 1, 27 s (ninguna otra vez en Pablo). 

536. Ludwig, Verfasser, S0 s. 

537. Flp 2, 1 oriáyxva xal oixTippol además en Lc 1, 78; Test Seb 7, 3; 8, 2 (6[bg]) 
orhúyxva diléouvc. No se puede demostrar que en el mundo griego, y antes del NT (H. Kós- 
ter, TAWNT VII, 549, 5-9; cf. 557, 1-5), las entrañas se consideren como la sede de la miseri- 
cordia (cf. nuestro «corazón»). Sobre el trasfondo veterotestamentario, cf. también G. Sellin, 
Lukas als Gleichniserzáhler: ZNW 66 (1975) 49 s. 

538. Como virtud griega y con ese mismo significado (K. Weiss, TAWNT IX, 473, 14-21; 
478, 36-42) aparece ya en Filón junto a la «bondad de Dios» (Zbid., 479, 25-38). En listas pau- 
linas: Gál S, 22; 2 Cor 6, 6 (Ef 4, 32). 

539. Cf. p. 138. En el contexto de 3, 12 no se puede pensar en ayunos sino en un com- 
portamiento solidario. En relación con una «humildad» grandilocuente e incordiante (2, 18) 
hay que recordar las bellas palabras de Max Scheler citadas por de Boor 237 (en el comentario 
a 2, 18), de que hay virtudes que solamente se perciben cuando están a espaldas del que actúa, 
teniendo en cuenta que el «actuar» se tiene que acentuar tanto como el hecho de que, lo que 
realmente estaba ocurriendo, no se descubre hasta más tarde. En el ámbito lingilístico griego 
la expresión estaba considerada preferentemente de forma negativa (W. Grundmann, 
ThWNT VIII, 1, 21-4, 28; 12, 1-11). 

540. A diferencia de la humildad, muy estimada también por los griegos, aunque dentro 
de ciertos límites (F. Hauck/S. Schulz, ThWNT VI” 646, 28-647, 5). De Cristo, 2 Cor 10, 1. 

541. XEomppocóvna, ppóvacic, Sixavocúva, áviSpeía (documentación: Kamlah, Form, 
139-144), también en Filón, Ebr, 23 (antes, nota 474). Otras listas de virtudes en H. D. Betz, 
Lukian von Samosata und das NT, 1961 (TU 76), 206-211. 
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dencia, comprensión, sabiduría» (Col 3, 10; 2, 2 s, etc.), y que 
menciona también el «amor» (pero sólo hacia los hijos de la ver- 
dad) (4, 5). 

Los catálogos de vicios ofrecen, pues, una forma mucho 
más tradicional; las advertencias frente al mal parecen algo más 
concreto que el llamamiento positivo al bien. Y esto no ocurre 
sólo en el plano de la experiencia humana general, sino que tie- 
ne su condicionamiento teológico: a las «obras patentes de la 
carne» contrapone Gál 5, 19-23 sólo el «fruto del espíritu», en 
singular, sin el calificativo de «patente» ni la especificación de 
«obras» 54, Ese fruto va creciendo, sin duda, en la práctica 
concreta, pero no es algo palpable y definible. Hay que consi- 
derar, frente a otras listas no cristianas, como una cierta nove- 
dad, el hecho de que el trío «fe, amor, esperanza» (1 Cor 13, 
13; 1 Tes 1, 3; 5, 8) reaparezca como «fe, amor, paciencia (o 
longanimidad)» en los «catálogos de virtudes» de Gál 5, 22 s; 
1 Tim 6, 11; 2 Pe 1, 5-7 y 1 Cl 62, 2, en unión con otras. En Col 
3, 12 falta, como en 2 Cor 6, 4-7, la fe, y el amor se menciona 
aparte en el v. 14 como concepto sintético (cf. ¿bí). Faltan asi- 
mismo «conocimiento» (cf. sin embargo v. 10) y «templanza», 
que en (2 Cor 6, 6 s) 2 Pe 1, 5-7 y Bern 2, 2 s van unidas a las 
otras dos o tres virtudes 34, 

Pablo atribuye también estas cinco formas de conducta a 
Dios o a Cristo 3%, Las cinco virtudes intentan, por consiguiente, 
que el movimiento de Dios hacia el hombre continúe en el movi- 
miento del hombre hacia sus semejantes. El texto desarrolla este 
tema explícitamente. De la donación gratuita que se da en el per- 
dón del Señor debe derivar el perdón entre los hombres 345, El 
«Señor» es el Jesús exaltado, cuyo perdón ha experimentado la 
comunidad; no el Jesús terreno, cuya acción sólo conoce por re- 
ferencias. Lo que ya expresa la forma de presente («perdo- 
nando») queda todavía más matizado con la fórmula «soportar 
mutuamente» y con la alusión a la «queja» que se pudiera hacer 


542. En Col 3, 12 falta, como es típico, la referencia al espiritu (véase p. 42). 

543. Gál 5, 22; 2 Cor 6, 6; Col 3, 12 (cf. 1 Cl 62, 2) Laxpodunia; 1 Tim 6, 22; Tit 2, 2; 
2 Pe 1, 6; 1 Cle 62, 2 (cf. 2 Cor 6, 4) úxopovn; 2 Tim 3, 10; Bern 2, 2 ambos; yvódcic, 1a- 
xpoBunía, áyány en 2 Cor 6, 6 entre otros. 'Eyxpáteia aparece en Gál 5, 23; 1 Cl 62, 2 (cf. 
en cuanto al contenido en 2 Cor 6, 4 s) unido a fe, esperanza y caridad. 

544. Rom 12, 1; 2 Cor 1, 3/Rom 2, 4; 11, 22/Flp 2, 8/2 Cor 10, 1/Rom 2, 4; 9, 22, 

545. Cristo como sujeto es totalmente singular. También Col 2, 13 habla del perdonar de 
Dios. «Dios» (NX *) o «Dios en Cristo» (33 arm) es sin duda una acomodación a Ef 4, 32 y 
Cristo (N“C K, etc.) es una interpretación del primitivo «Señor» (p*6B, etc.) y al mismo tiem- 
po una aproximación a la fórmula paulina xad0ws xai ó Xpictóos (Rom 15, 7; Ef 5, 2.25.29; 
cf. Rom 15, 3; Mc 10, 45; 1 Pe 2, 21; 3, 13; Dahl, Beobachtungen |p. 91] 6 s). 
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a alguien: no se trata sólo de un único acto de perdón, sino de su 
mantenimiento Cotidiano, que se prolonga en años. 

Si el carácter neotestamentario del texto aparecía ya en el he- 
cho de apoyar la exhortación en la conducta de Cristo, la síntesis 
de los cinco modos de comportamiento en el término «caridad» 
viene ahora a reafirmar ese carácter. También Rom 13, 8-10 pro- 
pone el mandamiento del amor como síntesis del llamamiento a 
despojarse de las Obras de las tinieblas y a pertrecharse de las ar- 
mas de la luz, esto es, a revestirse de Cristo (13, 11-14), y el mis- 
mo concepto predomina en Gál 5, 14 al enumerar las obras de la 
carne y el fruto del espíritu (5, 19-24) %, El texto dice propia- 
mente que hay que revestirse de caridad por encima de todo lo 
que se enumera en los v. 12 s (v. 12); pero ya la aposición «vín- 
culo de perfección» *% indica que no se trata de una magnitud 
entre otras, sino de algo que vivifica todo lo demás. Es muy du- 
doso el que aquí influya todavía la idea cósmica de algo que 
mantiene unido a todo el mundo nuevo de Cristo (como hace 
Cristo con el cosmos según 1, 17), Hay que pensar, a tenor 
del v. 13, que el amor da cohesión a la comunidad (no las distin- 
tas virtudes) 542. Lo que sin embargo es cierto es que, de hecho, 
sólo el mundo descrito en el v. 11 y realizado en el mismo Cristo 
trae a la comunidad esa paz que elimina las diferencias sociales 
que inducen a una clasificación discriminatoria. El interpretar el 
genitivo en sentido cualitativo («el vínculo perfecto [que une 
perfectamente]») >, en sentido apositivo («que es la 
perfección») 551 o en sentido objetivo («que conduce a la perfec- 
ción [o la crea]») *? no supone excesiva diferencia. En todo ca- 
so, el amor que unifica a la comunidad aparece descrito como la 
culminación de todos los comportamientos mencionados. 


546. Por lo demás, Cf. Rom 12, 9; 1 Cor 13; Mt 22, 39 s, etc. y aquí el comentario al 
v. 12 al final. Ser cristiano no significa, por tanto, no tener defectos, sino el poder vivir deco- 
rosamente con los defectos (Caird 207). 

547. En lugar de Ó leen N*D* Óc, n tic, cf. nota 331. 

548. Moule 124 como posibilidad; Calvino 158: el vínculo perfecto que incluye todas las 
virtudes. Corp Herm, 13, 14 conoce el concepto de un «cuerpo que consta de las fuerzas (de 
Dios)» y Plat, Polit, 47 G 10A) llama facultad noble a un vínculo divino que mantiene unidas 
a las diversas partes de la virtud humana, que tienden a la dispersión (¿úvdecuos peris); se- 
gún Simplicio (s. VI d.C.!) en Epict 208A (p. 89, 15-17) los pitagóricos consideran a la pika 
(amor amical) como vínculo de todas las virtudes. 

549. Así Lohse 213 s. 

550. Masson 146, nota 7 como posibilidad; Moule 123 («el vínculo que perfecciona»). 
También puede aparecer el artículo con el gen. cual. (Bl-Debr 165 y los apéndices correspon- 
dientes). 

551. Lohmeyer 147: la unidad es la perfección (sobre esta idea, cf. p. 101). 

552. Bl-Debr 163 apéndice; Dibelius-Greeven 43 s (con paralelos lingiísticos); Lohse 214 


(final). 


14 


15 


16 


178 La vida en el mundo de Cristo (3, 12-17) 


El v. 15 deja de lado la metáfora del despojarse y del revestir- 
se con sus implicaciones cósmicas. La frase no desempeña sólo la 
función de un deseo de paz, como ocurre al final de las cartas 
paulinas 333. La paz es en el contexto de los v. 13 s la paz concre- 
ta en la convivencia de la comunidad. Aparece sin duda califica- 
da como una paz donada, traida por Cristo, en la línea del v. 11. 
Por eso uno puede sólo ser «llamado» a ella. El «cuerpo único» 
«en el que» se produce esta llamada es el cuerpo de Cristo, la 
Iglesia (1, 18.24; 2, 19), aunque la expresión sin artículo y sin el 
genitivo «de Cristo» puede designar también en sentido pura- 
mente metafórico la unidad de un grupo *%%. Ahora sólo se señala 
que la paz debe instarlarse en los corazones de los miembros de la 
comunidad, es decir, en su sentir, pensar y querer 335, y que debe 
reinar en ellos, estableciendo prioridades *3, a fin de que lo que 
es realidad en Cristo lo sea también en la vida concreta de la 
comunidad 55”. El texto exhorta a la acción de gracias (en griego, 
«eucaristia»), como hiciera ya 1, 12; 2, 7 y hará de nuevo 3, 17. 
El versículo 16 intercalado entre ambos muestra cómo debe ma- 
nifestarse este agradecimiento: en el culto comunitario. 

El sujeto de ese culto no es propiamente la comunidad, aun- 
que la continuación de la frase pasa inmediatamente al plural, si- 
no la palabra de Cristo 558, Es lo que Pablo llama el «evangelio», 
pero sin concebirlo como una serie conclusa de enunciados, tal 
como se encuentra en un libro, sino como el acontecimiento vivo 
de la predicación, en el que actúa el mismo Señor exaltado, mo- 
viendo a los hombres y penetrando así en el mundo. Por eso ha- 
bla el texto de habitar «abundantemente». La palabra o mensaje 


553. Flp 4, 7 (.9), asimismo un poco antes, en el cuerpo de la carta. 

554. El Peloponeso desunido tiene que llegar a ser «un cuerpo», etc. (E. Schweizer, 
ThWNT VII, 1039, 22-26; cf. 1037, 37-1038, 3). 

555. Así en sentido veterotestamentario. Dado que de esta forma queda abarcado todo 
el hombre, se podría decir exactamente igual «en vosotros» (v. 16). 

556. La palabra designa la concesión de un galardón en una competición; esto significa 
que la paz de Dios que se hace viva en el hombre distingue entre las diversas prioridades, de 
forma, por ejemplo, que en atención al Señor celestial, no se presenta en primer plano el 
deseo de aprovecharse lo más posible de los esclavos, sino que se trata de lo que es «justo y 
equitativo» (en imitación de su maestro), como se ve en 4, 1. La paz aparece, pues, como 
un juez de arbitraje, en lugar de presentarse como un juez descalificador (2, 18) (ya en Se- 
veriano 328). 

557. Así también en Flp 2, 5. Aquí no se considera que también tiene que proyectarse 
por encima de las fronteras de la comunidad, aunque hoy en día, sin duda, no podemos 
menos de entenderlo así. 

558. Pablo habla de la «palabra de Dios» (como en Col 1, 25) o, refiriéndose al conte- 
nido, de la «palabra de la cruz» o «de la reconciliación», pero en 1 Tes 1, 8 también habla 
en una ocasión de la «palabra del Señor» (en 4, 15 relacionado probablemente con el Jesús 
terreno). El genitivo puede, pues, designar al autor y al contenido (aquí, más bien así, 
Houlden 206). 
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de Cristo no es algo que se conoce y se posee sin más, sino algo 
que «habita» en el hombre y que puede estar en él de forma pre- 
caria O abundante, dejando apenas sentir su presencia o hacién- 
dola patente. La palabra tiene vida, precisamente porque en ella 
vive Cristo. El Sal 37 [36], 31 habla en términos similares sobre 
la permanencia de la ley en el corazón del hombre 552. La expre- 
sión «en toda sabiduría» debe referirse a lo que sigue, como en 
4, 5 (cf. 1, 9-11), en cuanto especificación del comportamiento 
de la comunidad %%. Porque la palabra de Cristo está presente en 
el acontecimiento vivo de la predicación, se habla sin más transi- 
ción de enseñar y amonestar. Lo que el apóstol llevó a cabo de 
una manera básica (1, 28), se convierte aquí, dentro de la comu- 
nidad, en el cometido no de un personaje constituido en autori- 
dad, sino en la función de toda la conmunidad. La doble expre- 
sión incluye probablemente la alusión a la obra salvadora de 
Dios y la exhortación a vivir de ella, sin que se puedan disociar 
ambas cosas (cf. p. 105). El texto añade el canto. Al no existir 
ninguna conjunción copulativa entre las palabras, cabría enten- 
der estrictamente que esa enseñanza y consejo se produce en el 
canto; pero el texto dice expresamente que el canto debe dirigirse 
a Dios, mientras que lo primero se refiere a los miembros de la 
comunidad. Las tres expresiones (el habitar de la palabra, el en- 
señar y amonestar, el cantar) aparecen sin embargo seguidas sin 
enlace alguno. Apenas cabe distinguir entre salmos, himnos y 
cánticos inspirados. En Ap 19, 1-8 se ve que la comunidad canta- 
ba, probablemente de modo espontáneo, frases y pensamientos 
veterotestamentarios en forma actualizada, adaptada al momen- 
to presente %1; pero existieron también, quizá de modo gradual, 
himnos de letra fija como el de Col 1, 15-20. Los cantos son «es- 
pirituales», a diferencia de los cantos profanos, aunque no se ha- 
ce expresa referencia a la acción del Espíritu (cf. nota 64); el tex- 
to subraya, sin embargo, el enraizamiento en el corazón (ya en 
v. 15) y la orientación a Dios. La frase siguiente no permite 


559. Cf. 1 Jn 2, 14 «la palabra de Dios permanece en vosotros». Jn 15, 7 dice de las pa- 
labras de Cristo exactamente lo mismo que lo que dice 15, 5, etc., del mismo Cristo (cf. 8, 31: 
permanecer en su palabra). 

560. Moule (125) piensa si no depende de Aóyoc al igual que en 1, 9 depende de ¿xiy- 
vwgc1c. En relación con la orientación ética de la sabiduría, cf. p. 43 s. Crisóstomo IX, 1 (361) 
la identifica con la virtud. 

561. Kraft, HNT 16a (nota 401), 243; cf. p. 239. 

562, Aquí no se menciona a Cristo. Sin embargo de hecho 1, 15-20 y Ap 5, 9 s se dirigen 
directamente al «Ensalzado», de forma que los carmina Christi, los cánticos a Cristo (Plinio 
el Joven X 96, 7; cf. Ign Eph 4, 1), por lo que se refiere al contenido, tienen sus raíces ya en el 
nuevo testamento. 
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una traducción segura. El término designa generalmente la gracia 
(de Dios), como en 1, 6. Pero puede significar también «donai- 
re» y así se podría entender en 4, 6. Si el artículo tampoco fuera 
originario en 3, 16563, cabría interpretar la palabra como en ese 
pasaje, aunque sería más obvio en nuestro contexto el significa- 
do de «agradecimiento» 5%. Pero como el difícil artículo es origi- 
nario, lo más lógico es traducir por «gracia» (de Dios), referen- 
cia con la que concluye la carta (también sin el genitivo «de 
Dios»). Pero no hay que olvidar que todos estos significados 
constituyen el «campo» que una misma palabra va configurando 
en la mente de los lectores, y que sólo cabe hablar del matiz pre- 
ponderante. Se entiende, en todo caso, que todo donaire y, tanto 
más, todo auténtico agradecimiento procede de la gracia de Dios 
y presupone esa gracia como meta de toda alabanza. 

En la conclusión, que al mimo tiempo sirve de resumen, se 
coloca toda actividad bajo el nombre de Jesús y por tanto en el 
agradecimiento a Dios. El acto litúrgico se prolonga en la vida 
diaria a través de un culto que también está de acuerdo con la ra- 
zÓn y que es comprensible para todos (Rom 12, 1). El «nombre» 
de Dios (o de Cristo) implica su presencia con todo su poder, 
cuando se invoca en el bautismo (1 Cor 6, 11; Hech 10, 48), en la 
oración (Flp 2, 10; Jn 14, 13 s, etc.), en las curaciones (Lc 10, 
17; Hech 3, 6; 4, 7 y passim), en la confirmación de un proyecto 
(1 Cor 5, 4: condena de un pecador; 2 Tes 3, 6 exhortación) 563, 
Así se hace constar, una vez más, que toda la vida de la comuni- 
dad brota del mismo Señor Jesús. Y esto sirve de introducción a 
la «tabla doméstica» que se presenta a continuación (cf. p. 184 
con nota 591). 


Resumen 


El v. 12 ha mencionado ciertos comportamientos que en otras 
ocasiones se aplican a Dios o a Cristo, pero al mismo tiempo se 
invita a los lectores a introducirse en esta vida de Cristo. De he- 
cho, en el fondo está la imagen de que el creyente penetra en el 
interior de Cristo y del «mundo» recreado por éste. Es importan- 
te hacer notar que todos los conceptos hablan del encuentro in- 


563. Aparece en p*$BD*, etc. 

564. Lo más afín es 1 Cor 10, 30, aunque casi siempre construido con ¿xeiv y/o unido 
con BeÓ, etc., en cuanto objeto. 

565. Además de las expresiones mencionadas con év, también hay otras con sic, éni y 
con el simple dativo. «Invocar el nombre (de Cristo)» significa ser cristiano (Hech 2, 21 [Jl 3, 
51]; 9, 14.21; 22, 16; 1 Cor 1, 2; 2 Tim 2, 22[?]). 
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terhumano. En ese encuentro sigue actuando, pues, el torrente 
de amor (v. 14) procedente de Dios que pasa por Cristo y llega al 
hombre. Por eso, sólo la paz de Cristo, la salvación objetiva, y 
no el estado anímico subjetivo, puede establecer prioridades 
(v. 15), es decir, puede anteponer al hombre vulnerable, ham- 
briento de amor, por enima de cualquier empecinamiento con 
respecto a lo que le correspondería en derecho (v. 13). Por eso el 
culto, donde el Señor exaltado se hace presente en su palabra y 
puede inducir al hombre al canto y a la gratitud (v. 16 s), es el 
punto donde se realiza constantemente ese amor de Dios y se 
convierte en el hombre en fuente de su entrega a los demás. Pre- 
cisamente por eso la vida entera de la comunidad no puede ser si- 
no agradecimiento a Dios. Con esto está dicho todo lo que hay 
que decir: el que vive en acción de gracias, vive la voluntad de 
Dios y ha alcanzado el objetivo que Dios perseguía en la creación 
(v. 10), se ha transformado en la criatura donde el torrente del 
amor de Dios retorna como respuesta a él, que es su fuente. 


4. Cristo en el matrimonio, en la familia y en el mundo del 
trabajo (3, 18-4, 1) 


Crouch, Origin; Dibelius-Greeven, 48-50; Goppelt, L., Jesus und die «Haustafeln»-Tra- 
dition, en Orientierung an Jesus, Festschr. J. Schmid, Freiburg 1973, 93-106; Lillie, W., The 
Pauline House-tables: ExpT 86 (1975) 179-183; Merk (p. 148), 214-224; Schrage, Etica; Schró- 
der, Haustafeln; Schweizer, Haustafeln; Weidinger, Haustafeln; Wendland, Bedeutung. 


18 Vosotras mujeres, someteos a los maridos, como conviene en el 
Señor. 19 Vosotros maridos, amad a las mujeres y no seáis agrios con 
ellas. 20 Vosotros hijos, obedeced a los padres en todo; pues es bueno 
así en el Señor. 21 Vosotros padres, no irritéis a vuestros hijos para que 
no pierdan el coraje (de la vida). 22 Vosotros esclavos, obedeced en todo 
a vuestros amos corporales, no en la apariencia exterior para agradar a 
los hombres, sino con sencillez de corazón temiendo al Señor. 23 Todo 
lo que hagáis hacedlo de corazón para el Señor, no para los hombres, 24 
sabiendo que recibiréis del Señor la recompensa de la herencia. 25 Servid 
al Señor Cristo; pues el que obra injustamente, recibirá la injusticia que 
ha cometido, y ahí no hay ninguna acepción de personas. 1 Vosotros 
amos, proveed a vuestros esclavos de lo que es justo y equitativo, sabien- 
do que también vosotros tenéis un Señor en el cielo. 


Excurso: LAS TABLAS DOMÉSTICAS 


Col 3, 18-4, 1 es la primera tabla doméstica cristiana, una lista de breves exhortaciones a 
los diversos «estamentos»: esposas y maridos, hijos y padres, esclavos y amos. Pasajes afines 
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son Ef 5, 22-6, 9; 1 Pe 2, 13-3, 7; Tit 2, 2-10; 3, 1 s; 1 C1 21, 6-8; Ign Pol 4, 1-6, 2; Pol 4, 2-6, 
1. Esta forma literaria es producto de una larga evolución 566. Ya la literatura griega, espe- 
cialmente en el estoicismo y en los escritores influidos por él 567, ofrece tales exhortaciones en 
forma combinada; por ejemplo, los tres grupos mencionados, además de otros muchos, en 
Aristóteles, Séneca y Plutarco 368, Pero tales escritos se dirigen casi siempre a un lector va- 
rón, adulto y libre, y le instruyen sobre el comportamiento con las mujeres, los niños y los 
esclavos 369. Apenas se considera en ellos la posibilidad de que también las mujeres, los niños 
y los esclavos puedan obrar «con responsabilidad» 570, y al amo se le recomienda el buen tra- 
to de los esclavos en su propio interés 371. Fundamentan tal comportamiento en el orden 
cósmico 572, El hombre libre, como ciudadano del mundo, como hombre entre hombres, se 
inserta en la vida ordenada del universo 573, 

Esta inclusión de los diversos comportamientos humanos en un código ético general expe- 
rimenta cambios importantes en el judaísmo. Tal código es, de suyo, extraño al judaísmo, 
porque la ley no necesita nuevas prescripciones. Sin embargo, los modelos helenísticos son fá- 
cilmente visibles en el judaísmo. Las series que encontramos en Filón y en Josefo suelen co- 
menzar, como en el helenismo, con Dios y con la patria; siguen los amigos y parientes 574, 
Pero las relaciones entre maridos y mujeres, padres e hijos, amos y esclavos aparecen subra- 
yadas con mayor énfasis 575, quizá porque se extendió el mandamiento de honrar a los padres 
a los otros dos casos, y se añadían a veces otras normas pertenecientes a los mandamientos 
noequistas que obligaban también a los paganos 576, Esto explicaría, en todo caso, el marca- 
do aspecto de «sometimiento» y la disposición de las exhortaciones a pares 57?. Tablas do- 
mésticas propiamente dichas, es decir, listas de recomendaciones con establecimiento de jerar- 
quías y subordinaciones en forma tan concisa, no aparecen aún en el judaísmo helenístico. 


566. Cf. con respecto a esto último, Crouch, Origin, 13-31. Para todo el tema, Schwei- 
zer, Haustafeln. 

567. Sobre esto, sobre todo Dibelius-Greeven 48 s; Weidinger, Haustafeln, 27-40, 

568. Aristóteles, Pol 1, 2, 1 (1253b, 7 ss): señor y esclavo, esposo y esposa, padre e hijos, 
aunque se pone de relieve la diferencia de estas relaciones (1, 1, 5 [1252b, 1 ss]; 5, 1 [1259a, 
38 ss]). La unidad superior de la comunidad y del Estado queda en un plano superior (1, 1, 7 
s.11 [1252b, 15 ss; 1253a, 19 ss]). Sén, ep, 94, 1 pregunta cómo se debe comportar el esposo 
con la esposa, o cómo debe educar el padre a los hijos, o cómo tiene que mandar el señor a 
los esclavos, como ejemplos para el planteamiento estoico de si este tipo de ética diferencial 
forma parte del programa filosófico; 94, 3 menciona sólo a la esposa y al hijo; 94, 5 al padre 
y a la esposa; 94, 11 explica con ejemplos las categorías de amigo, ciudadano y compañero; 
94, 8 habla de lo que corresponde al marido, a la mujer, al casado y al soltero; en 94, 14 ss se 
introducen todavía más distinciones. Plut, Lib Educ, 10 (II, 7E) coloca a la mujer, a los niños 
y a los esclavos detrás de los dioses, de los padres, de las leyes, de las autoridades y de los ni- 
ños (cf. notas 612 y 616). Todo ello se expresa siempre como una exhortación dirigida al hom- 
bre libre (excepto en la observación intercalada de Sén, ep, 94, 8). 

569. Weidinger, Haustafeln, 27-39; Schroeder, Haustafeln, 38; por ejemplo Epict, Diss 
II, 10, 3.7: cómo se debe comportar el lector como hombre, como ciudadano, como hijo y 
como hermano. 

$70. Crouch, Origin, 116 s. Se encuentra una exhortación doble a los superiores y a los su- 
bordinados en Sén, Ben 11, 18, 1 s (ibid., 55, cf. 72 para Hecateo). Constituye quizá una excep- 
ción el liberto Epicteto, quien se considera a sí mismo (II, 9, 20 s) como bautizado espiritual- 
mente (es decir, como judío). Con respecto a la expresión tó xa8Rxov, etc., cf. nota 604 s. 

571. Platón, Aristóteles (Weidinger, Haustafeln, 53). 

572. Ya Aristóteles, Pol 1, 2, 7 (1254a, 14 ss); por eso el esclavo también pertenece al 
amo como si fuera un objeto (ibid., 2, 6 [9 ss]). Cf. después, nota 619. 

573. Schroeder, Haustafeln, 55-67. 

574. Vit Mos, II, 198; Mut Nom, 40; Deus Imm, 17-19; Plant, 146; Ebr, 17; Jos, Ap Il, 
199-209. Cf. nota 612. 

575. Filón, Poster C, 181; Pseud-Focílides (nota 495), 175-227. 

576. Crouch, Origin, 84-101; 106 s; cf. Schroeder, Haustafeln, 30, 92 s. 

577. Filón, Decal, 165-167; cf. Spec Leg II, 226 s. 
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Para los modelos neotestamentarios fueron decisivos sin duda la predicación de Jesús y 
toda su manera de actuar. El que quiera ser superior debe hacerse servidor, y el que quiera 
ser el primero debe ser esclavo de todos, porque el Hijo del hombre no vino a ser servido, 
sino a servir y a dar su vida en rescate por muchos (Mc 10, 43-45); dichos como éstos no se 
podian olvidar 578, También el inicio de la parénesis con el tema del matrimonio 572 puede 
deberse a que Jesús habló de este tema (Mc 10, 1-9; Mt 5, 27 s). Pero en los otros dos 
ejemplos parece muy improbable una derivación directa de los logia de Jesús, aunque la 
idea básica de que la verdadera grandeza consiste en el servicio de Dios tiene sus raices en 
Jesús 5380. Hay que descartar la idea de un catecismo cristiano primitivo que contendría tales 
tablas domésticas 381, ya que no aparecen ni en las cartas paulinas auténticas ni en los escri- 
tos extrapaulinos. Pero su aparición pudo haber estado influida por los malentendidos a 
que dio lugar la predicación paulina sobre la libertad. «Todo está permitido» fue ya la solu- 
ción de los corintios, que se apoyaban probablemente en expresiones paulinas como Gál 3, 
28 («ya no hay más judío ni griego, esclavo ni libre, varón y hembra»). El hecho de que es- 
ta frase aparezca también en Col 3, 11 —aunque modificada de forma que subraya la ten- 
sión teológica, carente ya de peligro, entre la circuncisión y la incircucisión y el cosmopoli- 
tismo tan ensalzado en el helenismo, y se elimina la peligrosa equiparación de hombre y 
mujer— podría relacionarse también con este contexto. Pero no es ésta la única causa, ya 
que la emancipación de los hijos nunca fue entonces de candente actualidad y las tablas do- 
mésticas se dirigen siempre a la pareja 382, 

El que la carta a los colosenses, que resalta con tanta insistencia la vida de «arriba» (2, 21; 
3, 2), contenga una tabla doméstica de este tipo, demuestra la honesta y sobria mundanidad 
del nuevo testamento, por muy cuestionables que puedan ser algunos detalles de esta tabla. En 
contra de toda retirada ascética del mundo, las tablas dicen el sí a la creación, al matrimonio, 
a la familia y al trabajo. Cabe preguntar más bien si al poner al mismo nivel la distinción na- 
tural entre padres e hijos con la distinción artificial en amos y esclavos no ha determinado 
una evolución funesta 583, Hay que reconocer, sin duda, aun prescindiendo de la situación his- 
tórica totalmente distinta 584, que la carta a los colosenses trata aún de estructuras personales 
y no de estructuras meramente funcionales 385. El texto no habla para nada de un anclaje de 
las diferencias en el orden natural, como se constata en Aristóteles 386, Tampoco invoca nun- 
ca la unidad entre Dios, la naturaleza y la razón humana. Por eso falta el argumento de que 
la correcta inserción en el sistema cósmico redunda en provecho propio. Y, al menos en 


578. Cf. Pol 5, 1. 

579. Col 3, 18s. En Ef $, 22-33 se habla de una manera detallada del matrimonio, fun- 
damentándolo además cristológicamente. En 1 Pe aparece al final, pero se insiste mucho en 
él, igual que sucede con la exhortación a los esclavos. Ef 5, 25.29 se trasluce en Ign Pol 5, 1 y 
Pol 4, 2 comienza con la invitación a las mujeres para que amen a sus maridos. En las cartas 
pastorales y en 1 Cl, por el contrario, apenas se resalta. 

580. Esto hay que mantenerlo de todos modos en contra de la tesis de L. Goppelt (véase 
p. 181) de que proceden directamente del Jesús terreno. Para el topos padres/hijos habría que 
acudir a Mc 7, 10, aunque no es seguro que ahí se trate de un dicho de Jesús. 

581. A. Seeberg, Der Katechismus der Urchristenheit, 1966 (TB 26), 1-9, 246-273, etc.; 
G. Selwyn, The first Epistle of St. Peter, London 1958, 18-23; Thompson 156. 

582. Cf. Crouch, Origin, 104, 149-151, 157 s; Lillie, Aouse-tables (p. 181), 180, 183. 
La tesis de que, en vista de la cercana parusía, no compensase, desde la perspectiva esca- 
tológica, la constitución de un orden nuevo y que por eso se adoptó la ética de las tablas 
domésticas (Merck, Handeln 1130], 223) resulta improbable precisamente en la carta a los 
colosenses. 

583. Sobre esto, cf. antes en la p. 170s. Aristóteles distingue claramente los diversos pla- 
nos, pero de tal forma que el esclavo, en cuanto «propiedad» del amo, está muy por debajo 
de las mujeres y de los hijos (cf. nota 568: 1, 1, 5; 2, 6 [1252b, 1 ss; 1254a, 9 ss])). 

584. Cf. Stuhimacher, Phim 46-48 y después, nota 617. 

585. Wendland, Bedeutung, 114. 

586. Cf. nota 568 y Schroeder, Haustafeln, 55-67. 
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Col 3, 18-4, 1, las exhortaciones no sé amparan en el respeío al Estado y a Dios 387, Con- 
trariamente a los paralelos helenistas y también judeo-helenísticos, sólo se recuerda la 
voluntad del «Señor»; el estilo de diatriba, que intenta convencer al lector señalando la racio- 
nalidad de este orden 588, no aparece en absoluto. Un sometimiento verbal al «Señor» natu- 
ralmente no quiere decir mucho, si el comportamiento real no cambia 389; pero al menos 
queda claro que no se diviniza el amor, ni la paternidad, ni el señorío, ni el orden del mun- 
do como fundamento, sino que se asumen los hechos de la vida humana como algo pura- 
mente encontrado. Y hay que reconocer también, en un sentido positivo, la importancia 
que se otorga a la consideración hacia los demás, especialmente hacia los más débiles. Ya el 
hecho de mirar a éstos como sujetos de la acción ética 39% viene a demostrarlo. La tabla do- 
méstica tiene como introducción una llamada a todos los miembros de la comunidad para 
ejercer el culto en la vida cotidiana, invitando a todos a la predicación, la enseñanza, la 
asistencia y la alabanza de Dios (3, 16 s) 591; por eso resulta lógica la interpelación a los dos 
cónyuges. También las formulaciones concretas delatan la preocupación por el débil, incul- 
cada ya desde el antiguo testamento 592, 

A la vista de las tablas domésticas cristianas posteriores se comprueba cómo la cristiani- 
zación y la paganización han ido a la par. El doble carácter de las exhortaciones no siempre 
se conserva. Tit 2, 4 s y Pol 4, 2 sólo invitan a las mujeres a someterse a los maridos y a 
educar a los hijos, sin la correspondiente consigna a los maridos (cf. 1 Cl 21, 6). El lugar 
común padres/hijos falta en 1 Pe y en Ign Pol, como también la exhortación a los hijos en 
Tit 2, 4; Did 4, 9; 1 Cl 21, 6.8; Pol 4, 2. En la parénesis a los esclavos (que no aparece en 
Pol 4 ni en 1 Cl 21), falta en 1 Pe 2, y en Tit 2 la amonestación a sus amos 39%, La inser- 
ción en el orden estatal como círculo que lo engloba todo, aparece ya en 1 Pe 2, 13-17 39 
en una proximidad a la ordenación superior de Dios que dará lugar a fatales consecuencias 
históricas 395. Más importante aún es el nacimiento de una jerarquía en la comunidad. El 
pasaje de 1 Pe 5, 1-5 aparece aún disociado de la tabla doméstica. El texto de Tit 2, 2-8 
junto con 1, $ ss, y frente a la posición atribuida al propio Tito, apunta ya a auténticos 


587. Cf. Dibelius-Greeven 49; Merk, Handeln (p. 148), 221; Lillie, House-tables 
(p. 181), 180. 

588. Schroeder, Haustafeln, 39-41; así por ejemplo Filón, Decal, 165-167 (ibid., 74). 

589. H. Preisker, Christentum und Ehe in den ersten drei Jahrhunderten, Berlin 1927, 
139, nota 118. 

590. Aristóteles, Pol 1, 5, 8 s (1260c, 20 ss) distingue con precisión no sólo la diversa 
cualidad ética (f00x% áperi) del señor con respecto al grupo de los subordinados, sino tam- 
bién la de cada miembro de ese grupo con respecto a los otros miembros del mismo grupo. 

591. Merk, Handeln (p. 148), 222. También Ef 5, 21 (sobre esto H. Schlier, Der Brief an 
die Epheser, Diússeldorf 21958, 250 [ed. cast. en preparación: Sígueme]); 1 Pe 2, 13 también 
comienza de una manera similar con una especie de epígrafe, en forma de exhortación gene- 
ral, de manera tal que las amonestaciones de la tabla doméstica aparecen sólo como aplica- 
ciones especiales del principio fundamental, sin que esto tenga que interpretarse directamente 
como una crítica del estilo de la tabla doméstica (como J. P. Sampley, And the Two shall 
become one Flesh, 1971 [MSSNTS 16], 117). La primera frase de la tabla doméstica de Ef 5, 
22 depende incluso gramaticalmente del v. 21. La palabra clave del sacerdocio común aparece 
literalmente en 1 Pe 2, 9 s como introducción de 2, 11-3, 7; pero ahí no se piensa en los servi- 
cios dentro de la comunidad, como en Col 3, 16 s, sino en la repercusión en el mundo no cre- 
yente (lo mismo en Col 4, 5 s; Tit 2, 5.8.10). 

592. Cf. el comentario al 21b; además 1 Pe 3, 7; Tob 10, 13; Pseud-Focílides (nota 495) 
207; Pred 7, 21 s (W. Zimmerli, Grundrif der alttestamentliche Theologie, Stuttgart 1972 
[ThW 3], 143) y Crouch, Origin, 113-116. 

593. Cf. 1 Tim 6, 1 s. Por el contrario está recalcada en Did 4, 10; Ign Pol 4, 2. 

594. Aunque evidentemente de forma que la subordinación al rey y al gobernador se 
considera como un caso especial de la sumisión que corresponde a toda institución humana 
(2, 13); la coordinación de las relaciones entre Dios y el rey se remonta a Prov 24, 21. 

595. Cf. también Tit 3, 1 s enmarcado por los excursos cristológicos y teológicos (2, 11- 
14 y 3, 3-7) y separado de las demás partes de la tabla doméstica (2, 2-10). 


Col 3, 18 185 


estamentos en la comunidad 3%, Los textos de 1 Cl 21, 6 y 1, 3 encarecen con expresiones 
de tabla doméstica el rango de superiores y presbíteros, y los de Ign Pol 6, 1 y Pol 4, 2-6, 1 
el del obispo y los diáconos (además de las viudas y otras categorías). Pero sobre todo la 
adopción de ideas bíblicas y cristianas como fundamento de un orden cósmico divino que se 
mantiene eternamente pudo ser mal interpretada. Aun la profunda idea del matrimonio co- 
mo amor servicial en Ef 5, 22-23 pudo llevar también a la idea de que un verdadero desni- 
vel de arriba a abajo marca las relaciones entre el marido y la mujer, en paralelo con las re- 
laciones entre Cristo y la comunidad (cf. ya 1 Cor 11, 3). También la cita del mandamiento 
del amor a los padres en el decálogo, «el primero que lleva una promesa» (Ef 6, 2 s), pudo 
sentar como orden natural y divino la subordinación de los hijos bajo el dominio paterno, 
subordinación que se describe en expresiones como «educación y corrección del Señor» que 
casi se convierten en bíblicas. Pero hay que señalar que Ef $ s entiende la soberanía de Cris- 
to como servicio; por eso 1 Pe 2, 18-25, inversamente, pone al esclavo en paralelismo con 
Cristo, y 3, 1 atribuye a la mujer el papel auténticamente activo (cf. p. 192 s). Más funesta es 
la progresiva deformación de la idea de servicio, que no se presta al hombre, sino al Señor 
(Col 3, 23). Si esta idea originariamente supone una libertad última con respecto a los amos 
humanos, Ef 6, 5 formula algo mucho más peligroso: «obedeced al amo según la carne... 
como a Cristo»; además, no invita a los esclavos, como Col 3, 22, a temer a Dios, sino a 
«obedecer con temor y temblor al señor según la carne» 59”. El texto de 1 Pe 2, 21-25 pre- 
senta a Cristo como ejemplo para los esclavos, sin mencionar a los amos (¿quizá porque no 
hay ningún dueño de esclavos en la comunidad destinataria?), y esto pudo inducir al error 
de equiparar el servicio a Cristo y el servicio a la clase inmediatamente superior. Tit 2, 9 
desplaza ya el significado de Col 3, 20 —hay que hacer lo que es «acepto a los ojos del Se- 
ñor»— en el sentido de que los esclavos deben «ser complacientes con sus amos». Final- 
mente, en Did 4, 11 los amos pasan a ser para los esclavos el «tipo» de Dios, y Bern 19, 7 
extiende esta idea a todas las clases de «señores». En ambos lugares, la idea va unida a 
expresiones típicamente bíblicas sobre el temor de Dios y la esperanza en él. Pol 5, 3 pre- 
senta al presbítero y a los diáconos, a los que se debe sumisión, ocupando el puesto de 
Dios. Ign Pol 6, 2 utiliza el símil de la jerarquía militar. El texto de 1 Cl 20 s inserta la 
tabla doméstica en el orden cósmico, que prescribe a cada astro su órbita, llegando casi a la 
total paganización 59, 

A esto se añade el que vuelve a desaparecer la diferencia estilística frente a los modelos 
griegos. Ya Tit 2, 1 ss es fundamentalmente una exhortación que regula la conducta del lec- 
tor con los diversos grupos. Esto aparece aún más explícito en Did 4, 9 s. En 1 Cl 1, 3; 21, 
6-8, las exhortaciones a las mujeres y a los hijos se insertan en la alocución dirigida a los 
maridos 599, Ign, Pol, 4, 6 adoctrina sólo a Policarpo sobre sus deberes para con las viudas, 
los esclavos, las mujeres y los maridos, e inculca la subordinación de los presbíteros y 
diáconos al obispo, en cuya presencia debe celebrarse el matrimonio para que sea válido. La 
coordinación por pares sólo se mantiene aún en 5, 1 de modo rudimentario. Está claro que 
sólo se exhorta ya a los esclavos y no a sus amos; pero formalmente el destinatario sigue 
siendo, cada vez más, el varón libre y adulto. Ambos hechos revelan cómo la parénesis 
recíproca, que pretendía ayudar a' ambas partes en su situación, se transforma cada vez más 
en la proclamación de un orden fijo donde el hombre aparece corroborado en todos los as- 
pectos y las mujeres, los niños y sobre todo los esclavos deben someterse. La cristianización 


596. Cf. también el paso de 1 Tim 5 a 6, 1 s y el de Col 3, 16 antes de los v. 17 ss (J. 
Gnilka, Paránetische Traditionen im Epheserbrief, en Mélanges Bibliques B. Rigaux, 1969, 
408); Ef 5, 18-21; 1 Pe 2, 4-10. 

597. Sin embargo la alusión al juez es referida con más claridad a los amos (6, 9). El pe- 
ligro ha sido apreciado perfectamente por Wengst, Versóhnung, 25 s. 

598. También puede estar dentro de la misma línea el que la conciencia aparezca en lugar 
del mandamiento de Dios (1 Pe 2, 19; 1 Cl 1, 3). 

599. Cf. la afinidad con Polibio XVII, 41, 8 (Weidinger, Haustafeln, 56). 
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186 Cristo en el matrimonio, familia y trabajo (3, 18-4, 1) 


y la paganización corren así paralelas de un modo curioso y sospechoso. Se ha perdido la 
sana mundanidad de las categorías tomadas más o menos espontáneamente del medio am- 
biente, que garantizaba su relativización. Esta sana mundanidad está aún presente en Col 3, 
18-4, 1 y constituye quizá el elemento auténticamente cristiano de esta primera tabla domés- 
tica cristiana. 


Análisis 

Mujeres y maridos, hijos y padres, esclavos y amos aparecen 
contrapuestos en tres grupos. La frase comienza siempre con el 
vocativo de las personas interpeladas y va seguida del imperati- 
vo. La frase viene fundamentada en el primer miembro con la 
alusión al «Señor». En el segundo miembro la justificación sigue 
sólo a la amonestación dirigida a los amos, mientras que la 
exhortación a los padres presenta otro razonamiento, y la dirigi- 
da a los maridos se completa con otro imperativo. La exhorta- 
ción a los esclavos aparece ya con más relieve en el v. 22 y sobre 
todo en los v. 23-25, con una alusión general al juicio, con res- 
pecto a la cual se puede preguntar si se refiere sólo a los amos o 
a ambos grupos. 


Explicación 


A diferencia de los modelos helenísticos, el nuevo testamento 
presenta también a mujeres, hijos y esclavos como sujetos de in- 
terpelación, y esto es tanto más significativo cuanto que esta car- 
ta habla desde el v. 3, 1 de la vida de los que ya han resucitado y 
que viven «arriba», y no «en el mundo» (2, 20; 3, 2.5), aparte de 
que en 3, 11 se había dicho que se habían suprimido todas las di- 
ferencias de religión, nacionalidad y clase social. Pero, a fin de 
evitar malentendidos entusiastas, se redactaron probablemente 
esas frases desarrollando el principio general del v. 17. La vida 
cúltica de la comunidad tiene su prolongación cotidiana en el 
matrimonio, la familia y el mundo laboral %. El texto pide a las 
esposas la sumisión, diferente de la obediencia de los hijos y de 
los esclavos %1. El verbo designa el acoplarse voluntario, tal co- 
mo lo hace el mismo Cristo con el Padre (1 Cor 15, 28) 6%, Ade- 
más, la exhortación a los maridos representa un importante 


600. La comunidad y la casa guardan una relación mutua (Gnilka, Traditionen [nota 
596], 408). 

601. En 1 Pe2, 18; 3, 1 se aplica tanto en relación con los esclavos domésticos como con 
las mujeres; «obedecer» sólo en 3, 6 (Sara con respecto a Abrahán). El prefijo Úro- es común 
a ambas expresiones. 

602. La voz pasiva designa en el mismo versículo la sumisión de las potestades a Cristo, 
Hevada a cabo por Dios. 
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contrapeso. Está claro, no obstante, que la inserción de la esposa 
en el matrimonio adopta una forma distinta a la del marido 3, 
Aludiremos a ello en el resumen. El texto justifica este someti- 
miento de la mujer apelando a las costumbres vigentes. De 
aquello que era conveniente hablaba la tradición griega desde 
mucho tiempo atrás, principalmente el estoicismo. Zenón escri- 
bió un libro «Sobre lo conveniente» 8%. Sus ideas pasaron al 
nuevo testamento a través del judaísmo helenístico %3, pero aquí 
se concreta todavía más con la expresión «en el Señor». Esta 
exhortación era conocida sin duda fuera de la comunidad; pero 
el escritor de la carta subraya así que sólo el Señor 6% imparte los 
criterios sobre lo que se debe asumir, modificar o rechazar en la 
ética al uso. Lo fundamental es que el texto no presupone sin 
más un orden natural válido para todo lugar y tiempo con unas 
normas definitivas, y que sólo invita a una conducta básica cuyo 
desarrollo concreto deja abierto. 

Se les exhorta a los maridos para que amen. Constituye una 
novedad el que se exprese con ese énfasis y eligiendo el verbo 
preferido en el nuevo testamento %”, La fuerza de esta exhorta- 
ción aparece en la extensa fundamentación cristológica de Ef 5, 


603. En Tit 2, 4 se invita también a las mujeres a amar a sus maridos (píravópor); pero 
jamás se dice que los maridos tengan que someterse a sus mujeres. 

604. THepi tod xabñxovroc, vÁArnim I, 55 (cf. HI, 30 plur., etc.); sobre esto Schroeder, 
Haustafeln, 44. 

605. Ta ávixovta parece que sólo aparece, con la connotación de aquello que es «debi- 
do» o que «corresponde», en algunas inscripciones y papiros y también en 1 Mac 10, 42 
(Liddell-Scott 137b), xa8Rxev (imperfecto como aquí) está en ep Ar 54; 149 (con el infinitivo 
que sigue también en presente: Pseud-Focílides, obra citada [nota 495] 80), 70 xa08ñíxov está 
en ep Ar 227; 245, etc.; en Jos, Ant, 13, 66 en sentido absoluto (cf. Tbid., 7, 131; 12, 259). En 
Fim 8 se encuentra tó ávixov en sentido absoluto. 

606. El «Señor» es el que ordena éticamente y «Cristo» es el que funda la salvación: vé- 
ase p. 148 s con la nota 446. Sin duda el y. 20 demuestra lo formularia que se ha hecho esta 
mención. La relación de «en el Señor» con «someteos» resultaría forzada por la colocación 
de las palabras (correctamente Calvino 160). 

607. Con el término otépyeiw se hace un llamamiento en el Pseudo-Focílides (nota 495) 
195-197 al amor mutuo entre los esposos, después de largas consideraciones sobre el adulte- 
rio y las perversiones. Filón, Poster C, 181 habla en una especie de tabla doméstica de la 
gmpuéleia para la mujer y en Deus Imm 19 aparece la mujer junto con otros muchos a los 
que había de defender. En el mundo griego se encuentra, aunque aisladamente, en Alexis, 
fr 70 (CAF IL, 320) la exigencia de una comunidad matrimonial de orden espiritual que va- 
ya más allá del mero placer corporal (más testimonios de la época neotestamentaria en E. 
Schweizer, ThWNT VIH, 1037, 30 s; 1039, 9-12). Algo similar aparece en el discurso de la 
boda de Plut, Praec Coniug, 34 (II, 142F): lo contrario de ¿páv lo constituye un matrimo- 
nio que se contrae por la dote, o para la procreación de hijos, o un matrimonio que se hace 
por el placer (o —aunque textualmente es inseguro— sin relación sexual). En todo caso la 
esposa y la prostituta desempeñan funciones totalmente diversas (ibid., 29 - Il, 142C). Se da 
por supuesto que la mujer debe «escuchar» a su marido, que estará bajo su guía y que no 
puede tener ni amigos propios, ni dioses propios, ni podrá hablar en público (ibid., 6; 11; 
19; 31 - II, 139AD; 140D; 142CD). 
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25-33. La apelación al amor se perfila de modo concreto y sobrio 
en la advertencia en contra de cualquier comportamiento 
agrio %8 (advertencia que aparece ya en los rabinos del siglo III 
d.C. 69), 

También es significativa la interpelación a los hijos, lo que 
supone su consideración como personas humanas de pleno dere- 
cho 610, Se les llama a la obediencia con más insistencia, sin du- 
da, de lo que se hace con las esposas, lo cual queda además sub- 
rayado con la apostilla «en todo». Pablo emplea este término só- 
lo en referencia a la actitud hacia Cristo, el evangelio y el após- 
tol, es decir, hacia el Señor y hacia el anuncio del mismo); la invi- 
tación a la obediencia a autoridades humanas es pospaulina o al 
margen de Pablo $!!. El texto apela, como en el v. 18 (cf. ¡bD), a 
un principio ético reconocido 612, pero añade que el principio 
también es válido «en el Señor». Se trata de una adición forma- 
lista (cf. p. 148 s); lo lógico era la expresión «grato al Señor» (en 
lugar de «en» el Señor) 613, 

No está claro cuál es el interpelado del versículo siguiente. Lo 
único seguro es que se hace referencia a los «padres» (literalmen- 
te), pues no utiliza la palabra normal para designar a los dos 
padres, como en el v. 20; sin embargo, este término en plural 
puede abarcar también a menudo al padre y a la madre conjun- 
tamente (Heb 11, 23) 61%, y como éstos aparecen en el v. 20 como 
objeto de obediencia, el texto alude probablemente a ambos, 
aunque primariamente al padre, porque tiene un peligro mayor 
de exasperar o deprimir a los hijos con su educación autoritaria. 


608. También Plut, De coibenda ira, 8 (1, 457A) habla de «amargarse en contra (rpós) 
de las débiles mujeres», pero no se puede deducir de esta construcción que se haya pensado 
especialmente en los casos en que la mujer no da ningún motivo para enfadarse (w. Micha- 
elis, TARWNT VI, 125, nota 16). 

609. Bill. III, 631; pero encareciendo al hombre la prudencia porque le podrían castigar 
las lágrimas de la mujer. 

610. Naturalmente que también hay hijos adultos, pero aquí se refiere a los que viven en 
el hogar y están en edad de crecer. 

611. W. Schenk, Die Gerechtigkeit Gottes und der Glaube Christi: ThLZ 97 (1972) 165. 

612. El respeto a los padres aparece por ejemplo en Plut, Lib Educ, 10 (IL, 7E) después 
de la adoración a los dioses y al principio de una lista. En Stob Ecl 111, 39, 34 (1, 731, 1-3) se 
halla todavía por debajo del amor a la patria y en Epict II, 10, 7 se presenta como un requeri- 
miento a la obediencia en todo. En el judaísmo está lógicamente muy en primer plano: Filón 
lo deduce todo del mandamiento de honrar a los padres (Decal, 165.167; como primer esla- 
bón en Mut Nom, 40; colocado inmediatamente después de la adoración a Dios en Vit Mos 
11, 198; similarmente en Poster C, donde viene al final como el punto más importante; en 
Plant, 146 precede, de acuerdo con el modelo helenista, al amor a la patria [en Ebr, 17, al re- 
vés]); también en Jos, Ap ll, 206 sigue este mandamiento al de la adoración a Dios y da lugar 
a otras amonestaciones. Cf. antes, notas 568, 574 s. 

613. Corregido así en 8lal. 

614. Así en Pr-Bauer 327 también para nuestro pasaje; véase allí los testimonios clásicos. 
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Se pueden encontrar lugares paralelos en escritores griegos y 
judeo-helenísticos $15. Pero la motivación es sorprendente. El 
texto ve al hijo, también aquí, desde una perspectiva psicológica 
casi moderna: el hijo podría con una educación semejante perder 
el valor, quedando mermada su capacidad de llegar a ser él 
mismo 16, 

La exhortación a los esclavos muestra un perfecto paralelis- 
mo con la exhortación a los hijos 6”, Pero habida cuenta que el 
texto habla con énfasis sobre el Señor (v. 18.20.22 s), califica a 
los amos como señores «corporales», es decir, «terrenos», li- 
teralmente «según la carne» 48. No se trata de una valoración 
negativa, pero sí restrictiva de su significado. La parénesis está 
desarrollada con amplitud. Esto se podría explicar suponiendo 
que Onésimo fuera uno de los mensajeros de la carta (cf. p. 31), 
pero se debe sobre todo a que no existen lugares paralelos para 
exhortaciones a esclavos 612. Esto originaba problemas delicados. 
¿Qué significa que el esclavo pase a ser ahora «hermano», tanto 
«en la carne» como «en el Señor»? (Flm 16). Significa para el 
esclavo, según este texto, que su obediencia no abarca sólo lo ex- 


615. Plut, Lib Educ, 12 (11, 8F) explica que los golpes y la tortura se pueden admitir pa- 
ra los esclavos, pero no están bien para los hijos libres; en ¿bid., 18 (11, 13E) la cólera des- 
atada tiene que apaciguarse rápidamente. También Menandro (Stob Ecl 1V, 26, 3-5 [II, 651, 
11-191) aconseja la razón en lugar de la cólera en contra del niño. Pseud-Focílides pone en 
guardia contra la dureza y aconseja la corrección por parte de la madre, aunque también re- 
comienda, para guardar a las vírgenes, aposentos cerrados a cal y canto. 

616. Plutarco escribió un tratado completo sobre la educación de los hijos, haciendo, en 
una especie de tabla doméstica (véase excurso), un llamamiento a ser razonable con las muje- 
res y a amar a los hijos y a no ofender desmedidamente a los esclavos (Lib Educ, 10 [11, 7E]; 
cf. antes nota 612). Aconseja las palabras razonables y las amonestaciones, la alabanza y el 
reproche, especialmente con vistas a actuar de una manera ejemplar (ibid., 7.12.16.20 [11 
4C.8F.9A.12C.14A])). Esta instrucción cristiana no es por tanto tan original (correctamente 
Moule 129). En el judaísmo helenista se encuentra con menos frecuencia. El Pseud-Focilides 
(nota 495) 184-187 lucha contra el abandono o la muerte de los niños y contra la castración; 
en ibid., 177 recuerda los sufrimientos de los niños en las separaciones. Jos, Ap II 204 exhorta 
al comedimiento en las fiestas de cumpleaños y a enseñarles a leer. Filón alude a la educación 
y a la atención a los hijos únicamente de pasada, al lado de otros temas (Post C, 181; Deus 
Imm, 19; Plant 146). 

617. Acerca del problema de la esclavitud, cf. Stuhlmacher, Phim, especialmente 40-48, 
65-69. El que 1 Cor 7, 21 puede ser un requerimiento en orden a admitir una eventual manu- 
misión (sobre todo debido al aoristo), lo demuestra también últimamente J. B. Bauer en la re- 
censión de S. S. Bartchy, MAAAON KPHLAI. First Century Slavery and the Interpretation 
of 1 Corinthians 7:21 (SBL Dissertation Series 11): ThLZ 71 (1975) 462 s. 

618. Se puede cuestionar si Pablo mismo lo hubiera expresado así. En Flm 16 aparecee 
«en la carne» al lado de «en el Señor»; en Rom 9, 5 se dice XpiotOS TÓ XATÁ CÓPAL. 

619. En los lugares paralelos helenistas, sobre todo en los estoicos, es también infrecuen- 
te que se amoneste a los amos para que se comporten correctamente con los esclavos (así 
Pseud-Focílides, o. c. [nota 495], 224-227) porque la esclavitud estaba superada en el terreno 
de las ideas (Schroeder, Haustafeln, 50 s). Esto demuestra que con frecuencia, cuanto más se 
reflexiona sobre algo en un plano idealista, menos problemas prácticos se perciben (cf. tam- 
bién nota 572). 
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terno, es decir, el mínimo necesario y suficiente para evitar el 
castigo o recibir la recompensa; no se limita a ser un comporta- 
miento para «quedar bien». Su servicio no debe tener por mira a 
los hombres, el aplauso de su amo, sino que debe realizarse con 
limpieza de corazón. El texto describe una actitud y una conduc- 
ta (cf. nota 555), que evidentemente no persiguen a la vez metas 
diferentes y que, en caso de conflicto, eligen lo que se debe hacer 
objetivamente y no lo que es llamativo y aporta alabanza o pro- 
vecho. En esto se demuestra el temor al Señor. El temor no es lo 
opuesto a la confianza, y tanto es así que por ejemplo en el Sal 
33 (32), 18 se equipara a la expectativa inquebrantable en la gra- 
cia de Dios. El texto postula una actitud vital que por nada se 
arredra y sólo teme perder a su único Señor, como un amante só- 
lo teme perder el amor de su amada. 

Desde esta perspectiva está claro el significado de la ex- 
hortación a hacerlo todo de corazón (literalmente «con [toda] el 
alma»), por amor al Señor y no al hombre. Esto constituye la 
aplicación de lo que el v. 17 dice para todos los miembros de la 
comunidad. Pero el sentido de esta frase queda alterado cuando 
la expresión «como al Señor» %% se entiende de forma que el 
amo terreno viene a ocupar el lugar del amo celestial y se consi- 
dera el servicio prestado al señor terreno como un servicio a 
Cristo (cf. p. 185). Este texto no da pie a ello. Incluso la exhorta- 
ción lleva implícito un elemento liberador. Limita expresamente 
el poder de los amos al ámbito terreno, y todo servicio debe 
orientarse en función del mismo objeto, sin dejarse llevar de las 
impresiones que produce en el amo. 

El texto refuerza lo dicho con la alusión al juicio (cf. p. 
163). El empleo del término «herencia» (cf. p. 51) sugiere la se- 
guridad de la recompensa futura. La idea veterotestamentaria de 
la herencia de la tierra prometida a Israel aparece ya escatologi- 
zada en el judaísmo y referida a la vida eterna. Así el texto 
subraya los dos extremos: la promesa ya cumplida de Dios y 
que por tanto es segura y la plenitud todavía inexistente y que se 
hará visible al final 1. Ya la frase siguiente, que ha de leerse 
como imperativo y no como indicativo, es tan general que cabe 


620. Bl-Debr 425, 4. 

621. Cf. antes p. 152 s. J. Herrmann, TAWNT Ill, 768-775 demuestra que el tema de la 
promesa y de la dádiva gratuita está más marcado que el de la herencia (774, 11-40); W. Fo- 
erster, ibid., 779, 29-780, 33: escatológicamente ya en el Sal 36, 9 LXX; la yida eterna: Sal Sal 
14, 10; Hen et 40, 9, etc. Calvino (160) acentúa el carácter de premio gratuito; la herencia se 
basa en la donación de la filiación. Sobre la sorprendente omisión del artículo en árnod xupiov 
y sobre su empleo en otros lugares, cf. Bl-Debr 254, 1. 
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preguntar si se refiere sólo a los esclavos (como es probable), re- 
sumiendo lo dicho, o si tiene un sentido más amplio, como en 
Rom 12, 11, que ofrece casi la misma fórmula, englobando tam- 
bién a los amos. 

La frase anterior sirve precisamente para formular la argu- 
mentación en la que se hace referencia al juez. Aunque se enten- 
diera que la exhortación se dirige sólo a los esclavos, porque la 
nueva interpelación sólo comienza en 4, 1, se puede preguntar no 
obstante si la intención primordial del texto no es ofrecer un con- 
suelo a los esclavos con el pensamiento de que Dios es testigo de 
las injusticias que se puedan cometer con ellos 2. En favor de 
esto aboga quizá el hecho de que, en cuanto podemos discernir, 
la consideración a la persona siempre se menciona en beneficio 
de los débiles, tanto aquella que no suelen tolerar los jueces de la 
tierra, como la que no cabría esperar del juez celestial 2, Quizá 
no se haya puesto conscientemente el destinatario porque la frase 
vale para todos. Es posible que el texto intente amonestar a los 
amos y consolar a los que sufren injusticia, pero recuerda a los 
esclavos que también ellos estarán un día ante el juez y que no 
deben confiar sin más en la parcialidad de Dios a su favor. 

Lo cierto es que la exhortación a los esclavos encuentra su 
contrapeso en la exhortación a los amos, probablemente poco 
numerosos en aquella comunidad. Es importante el hecho de que 
no se exhorte a éstos a la misericordia como único deber para 
con aquéllos, sino a darles lo que es justo y equitativo. Se prote- 
ge, pues, el derecho del esclavo, sin despertar sólo la compasión 
hacia él. La «equidad» que se le debe es, traducido literalmente y 
hay que entender así 2 Cor 8, 13 ss, incluso «igualdad». El térmi- 
no es muy corriente en el derecho y en la teoría política griega. 
Este concepto intenta también ahí proteger lo que corresponde a 
cada uno ante el abuso del más fuerte. En el derecho griego se va 
imponiendo la idea de que lo mismo no es estrictamente lo mis- 
mo para cada uno, sino que tiene que ser equilibrado, de forma 
que la suma de aquello que debe corresponder a cada cual repor- 
te a todos igual beneficio. Así el término resulta casi sinónimo de 


622. Ef 6, 9 añade, en la amonestación a los amos, la advertencia de que Dios no tiene 
ninguna consideración con el rango de una persona. Crisóstomo X, 2 (368) hace que la pa- 
labra se dirija formalmente a los esclavos aunque de hecho se refiere a los amos. 

623. De esta forma se ejerce la defensa del extranjero (Dt 10, 17 s; cf. 1, 17), del pobre, 
de la viuda y del huérfano (Dt 10, 17 s; Eclo 32, 15-18 [35, 13-15 LXX]; Sant 2, 1-9), del que 
no da o no puede dar regalos para sobornar (Dt 10, 17; 16, 19; 2 Crón 19, 7), del gentil (Rom 
2, 11; Hech 10, 34). Cf. también Gál 2, 6. Solamente en Lev 19, 15 (Dt 1, 17) se advierte en 
contra de actuar de esta forma con respecto a los dos extremos. En 1 Pe 1, 17 la palabra se 
presenta sin ninguna relación directa con el contexto. 
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justicia, y Filón califica a menudo la «igualdad» como madre o 
fuente de la justicia %%, A pesar de que el nuevo testamento 
subraya insistentemente la igualdad fundamental de todos los 
creyentes ante Dios, este versículo no se refiere a una nivelación 
externa de las posiciones sociales (3, 22). Da a entender, con to- 
do, que la igualdad fundamental ante Dios, que el v. 3, 11 aduce 
como base de todas las exhortaciones, debe llevar a un modo de 
proceder que no permita al más fuerte imponer su derecho por la 
fuerza, sino que proteja el derecho del débil. Así todos, los más 
fuertes y los más débiles en el plano social, deben participar de 
igual modo, pero cada cual en su posición, de todo aquello que 
promociona la vida y deben asumir de igual modo las cargas que 
hay que soportar. El texto expresa estas ideas con una sola pa- 
labra muy genérica, y precisamente por eso toca a cada época de- 
cidir lo que significa en concreto «justicia y equidad». La exhor- 
tación constituye una seria advertencia en el sentido de que los 
propietarios de esclavos tienen un Señor ante el que deben res- 
ponder de sus acciones. 


Resumen 


El pasaje explica, pues, con tres ejemplos, el significado que 
tiene el principio enunciado en el v. 17 en la vida social de la co- 
munidad. Pero estas indicaciones concretas no se pueden extra- 
polar sin más a una época y en una sociedad de características 
totalmente distintas. Cuando delante de una curva peligrosa ha 
quedado en pie un letrero de la época de los coches de caballos 
con el aviso de «ir al paso», evidentemente, esta norma no se 
puede tomar al pie de la letra en nuestro tiempo, pero tampoco 
se debe desechar sin más. Es preciso adaptarse a las circunstan- 
cias y sustituir esa norma por la de los 30 km hora como límite 
de velocidad, por ejemplo. Si lo decisivo de esa norma era el avi- 
so ante una curva inesperada, en la cuestión que nos ocupa lo de- 
cisivo son las orientaciones básicas y no las disposiciones concre- 
tas, actualmente desfasadas en buena parte. Tales exhortaciones 
pudieron crear en la época del nuevo testamento un nuevo orden 
social y un nuevo derecho, pero no han podido resistir el paso 
del tiempo. Además, dada la interdependencia del orden externo 
impuesto por el derecho público con la disposición interna a una 
conducta humana digna, no es posible una transformación del 
estado de cosas sin el cambio interior de la persona. También en 


624, G. Stáhlin, ThHWNT III, 346, 21-348, 32; 355, 10-30. 
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los sistemas capitalistas y socialistas se da la esclavitud, aunque 
la ley la prohíbe y por eso lleva otros nombres. Pero para estas 
cuestiones sería preciso comparar la interpretación de la carta a 
Filemón. 

Aunque el texto pida a las mujeres, los hijos y los esclavos 
que se sometan y obedezcan, esto no excluye sin más la «igual- 
dad de derechos». Es posible que esas categorías de personas 
sean los protagonistas en esta función; en todo caso, las esposas 
que han de ganar a sus maridos sin pronunciar palabra, repre- 
sentan según 1 Pe 3, 1 la parte activa en la vida conyugal. Y si un 
niño sólo puede vivir feliz siguiendo instrucciones e imitando 
modelos, esto tampoco viene a restringir aquella igualdad de de- 
rechos. El niño puede ser, en un caso extremo, el miembro más 
favorecido de la familia. Asimismo, el esclavo deja de estar 
siempre pendiente de su amo y jefe. El que sabe que tiene un Se- 
ñor supremo, puede mirar con cierto humor y con alguna ironía 
la conducta de otros amos. Por supuesto que sólo tenemos de- 
recho a decir estas cosas si quedan contrapesadas con las adver- 
tencias a los que son superiores desde el punto de vista social. De 
lo contrario todo se viene abajo, como un puente apoyado en 
una pilastra sin el contrapeso correspondiente se viene abajo 
cuando aquélla se resquebraja. Si el marido es invitado a 
«amar», nunca podrá hacer valer sus derechos contra los de su 
mujer. Entonces no podrá mostrarse «agrio» con su mujer, co- 
mo un vino en el que el poso fermenta tanto que acaba por avi- 
nagrarse. Cuando los padres asumen como su principal deber 
proteger el «empuje» de su hijo, no le deprimirán con gritos y 
castigos, ni con la solicitud asfixiante que no deja independizarse 
al hijo. Cuando los amos y jefes se someten a su Señor y son res- 
ponsables ante él, debiendo contestar a sus preguntas, y respetan 
los derechos de los subordinados y la igualdad fundamental a pe- 
sar de las diversas categorías sociales, entonces no podrán explo- 
tar su superioridad externa. 

Si esta tabla doméstica intenta formular normas concretas 
para su época, también constituye una invitación a sacar las con- 
secuencias prácticas necesarias para nuestro tiempo. Los princi- 
pios puros, ideales, de la comunidad neotestamentaria no deben 
impedirnos afrontar soluciones pragmáticas, no ideales, sino re- 
feridas a una determinada situación y época; al contrario, deben 
ser un aliciente para hacerlo. La tarea de la comunidad es, sin 
duda, el anuncio del Señor, que debe mover a los hombres a 
obras por convicción, dando a cada cual lo que es justo. Pero es- 


194 Llamamiento y responsabilidad misionera (4, 2-6) 


to no significa que la comunidad deba limitarse a actuar sólo en 
el círculo de sus correligionarios, unidos por el recuerdo del mis- 
mo Señor. Debe ejercitar su responsabilidad sin ilusiones ni 
utopías; por ejemplo, imponiendo por ley los derechos de los dé- 
biles, apoyándose en las decisiones de una mayoría sobre una 
minoría privilegiada. Una tabla doméstica como la que comenta- 
mos puede servir quizá para recordarnos que los grandes progra- 
mas no deben distraernos de ciertas tareas que nos aguardan en 
la familia y en el puesto de trabajo, en los hospitales y en las re- 
sidencias para minusválidos o incurables. El recuerdo del nuevo 
mundo creado por Cristo (3, 11) nos puede preservar quizá de la 
estrechez de horizontes. Como sea, lo esencial es el principio bá- 
sico de 3, 17 que preside toda la tabla: una vida que se descubre 
a sí misma como agradecimiento a Dios y que vuelve a discurrir 
hacia Dios a través de Cristo, será, tanto de palabra como de 
hecho, expresión de aquella corriente de amor que fluye como un 
torrente desde Dios, a través de Jesucristo, hasta la ereación y la 
conservación del mundo y que quiere continuar afluyendo a las 
criaturas de Dios en forma de amor recíproco. 


5. Llamamiento a la plegaria y a la responsabilidad misionera 
(4, 2-6) 


2 Permaneced firmes en la oración, velad en ella llenos de agradeci- 
miento 3 y rogad al mismo tiempo también por nosotros, para que Dios 
nos abra la puerta para la palabra, para anunciar el misterio de Cristo, 
por cuya causa estoy encadenado (aquí), 4 a fin de que lo pregone, tal 
como lo debo anunciar. 5 Caminad (llenos) de sabiduría con respecto a 
los que están fuera y aprovechad el tiempo. 6 (Sea) vuestra palabra 
siempre llena de donaire, (como) sazonada con sal, de manera que sepáis 
cómo debéis responder a cada uno. 


Análisis 

Series análogas de exhortaciones encontramos en 1 Tes $, 12- 
22; Gál 5, 26-6, 6; Flp 4, 8 s final de la carta. Con ellas vuelve el 
autor, una vez expuesta la tabla doméstica, a la parénesis gene- 
ral. Reaparecen con más profusión sus peculiaridades estilísticas: 
participios, oraciones subordinadas de relativo, infinitivos y 
complementos circunstanciales («en acción de gracias», v. 2, cf. 
nota 14). El contenido trae a la memoria las cartas de Pablo: la 
exhortación a la plegaria y a la vigilancia, a la oración por el 
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apóstol cuya actividad se describe en lenguaje típico de esta 
carta, y la alusión a su cautiverio. Los dos últimos versículos 
presentan un sello de novedad. Los v. 2 y 3 forman con su 
correspondiente imperativo seguido de participio el marco para 
las referencias más personales a la obra y a la situación del após- 
tol en los v. 3 s%, 


Explicación 


Resumiendo todas las exhortaciones, la carta invita ahora a 
la comunidad a orar, a orar de modo constante, sin limitarse a 
situaciones de emergencia. Rom 12, 12 emplea la misma expre- 
sión. El participio se puede utilizar casi como un imperativo (cf. 
nota 85), pero también el v. 5 contiene otro participio junto al 
imperativo para describir el modo y manera de realización de és- 
te. El orar tiene que ser como un «velar». Tal expresión sirvió en 
sus orígenes para describir la orientación expectante hacia el día 
del Señor (1 Tes 5, 4-6). Aparece aún en la parábola del criado 
que debe velar de noche porque el señor puede volver del ban- 
quete en cualquier momento (Lc 12, 36-38). Pero ya Lc 21, 34-36 
invita a velar «en todo tiempo», para no dejarnos atrapar por to- 
do tipo de cosas con el riesgo de que el día del Señor nos pille de 
sorpresa. Mc 13, 34 s habla del amo que está ausente por haber 
ido de viaje, y carga el acento ahora en el comportamiento ejem- 
plar de los criados en el intervalo de tiempo que suele designarse 
como «vela» en sentido figurado, si bien el símil tradicional del 
criado vigilante todavía aparece en el v. 34 como apéndice, y se- 
gún los v. 35 s, el regreso del amo se espera, extrañamente, sólo 
a diferentes horas de la noche. En la parábola paralela de Mt 24, 
48, el mal criado cuenta con una larga ausencia de su amo; Mt 
25, 1-12 presenta, en cambio, a las vírgenes prudentes dispuestas 
a recibir al señor. De ese modo el sentido de la vigilancia se va 
desplazando cada vez más desde una constante expectativa de lle- 
gada repentina del día del Señor hasta un empleo responsable del 
intervalo de tiempo con miras a la rendición de cuentas, en cual- 
quier momento que acontezca su llegada; y, finalmente, hasta la 
perseverancia en esta conducta durante un largo período. Así 
Col 4, 2 no hace la menor alusión al día que ha de venir, y ya 
1 Tes 5, 5-8, pese a la expectativa especialmente tensa de la 
parusía, describe la vigilancia como un vivir en la luz y en 
sobriedad, en fe, amor y esperanza. Sobre la base de la experien- 


625. Ludwig, Verfasser, 123-126; Zeilinger, Der Erstgeborene, 70. 
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cia de un tiempo que se prolonga, se va desplazando el punto 
de gravedad, pero sin que la actitud cambie substancialmente 
(cf. p. 152 s). 

La oración no puede moverse nunca en el círculo de la propia 
persona; debe abarcar a otros. La súplica por el apóstol y por 
sus colaboradores %6 es al mismo tiempo plegaria por «la 
causa», es decir, por la difusión del evangelio. La imagen de la 
puerta abierta es de uso corriente. En el helenismo significa la li- 
bertad para dirigirse a cualquier parte, y se puede aplicar tam- 
bién por ejemplo a la propia producción literaria; el judaísmo, 
en cambio, pone el énfasis en el acto mismo de abrir la puerta, 
en cuanto que el hombre se abre a Dios en la penitencia, o bien 
Dios ofrece al hombre ocasión para la plegaria o la penitencia, o 
le brinda su gracia. El nuevo testamento habla por lo general de 
apertura de la puerta sólo por parte de Dios $27: en Hech 14, 27 
Dios dispone al hombre para el mensaje; en 1 Cor 16, 9; 2 Cor 2, 
12; Ap 3, 8 confiere al apóstol o a la comunidad la posibilidad 
de la predicación. En los escritos de Pablo se piensa probable- 
mente, ante todo, en que Dios da eficacia a su palabra; y, en esta 
carta, que le restituya la posibilidad externa de realizar el servicio 
apostólico, liberándole de la cárcel. En todo caso, el apóstol no 
pide la apertura de la puerta para sí personalmente, sino para la 
palabra que él representa 428, En cuanto al contenido, el texto 
habla del «misterio de Cristo» (cf. sobre 1, 27; 2, 2). El v. 1, 24 
ha señalado ya lo mucho que contribuyen a esa causa los sufri- 
mientos apostólicos en la prisión. 

Una característica de esta carta es que suele hablar de «reve- 
lar» o de «desvelar» la palabra, y no de anunciarla; de ese modo 
el apóstol viene a ocupar el lugar de Dios o de Cristo (1, 26) 62, 
Está en primer plano la referencia implícita a la sabiduría de 
Dios, que suele estar oculta al hombre, pero que se descubre a 
través del anuncio del evangelio (2, 2 s). Precisamente esta 
sabiduría mantiene el carácter de misterio del anuncio. No se 
puede enseñar como un teorema matemático; su conocimiento 


626. Así hay que entender sin duda el plural (al lado del singular del final del v. 3 y del 
principio del v. 4). 

627. Unicamente en Ap 3, 20 se espera del creyente que abra la puerta al Señor. Pero ahí 
se está pensando, indiscutiblemente, en la venida escatológica del Señor, igual que sucede en 
la parábola del guardián de la puerta (véase el comentario al v. 2). 

628. De este manera Calvino. 

629. Lohmeyer 162; Ernst 239. Katayyédeiv en 1 Cor 2, 1; cf. Rom 1, 2; Aakeiv en 
1 Cor 2, 7; edayyelditecdo en Rom 15, 20; Gál 1, 8; igpovpyeiv en Rom 15, 19, etc. En 
Pablo qavepobdv se refiere, en la voz activa, exclusivamente a Dios (2 Cor 2, 14 s: a través 
del apóstol). 
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depende siempre de la iniciativa de Dios. Si en la expresión final 
se subraya la conjunción («tal como»), eso quiere decir que sólo 
el anuncio inspirado por Dios mismo al apóstol tiene eficacia 
real en los creyentes. Si se subraya el «debo», la frase podría in- 
dicar también que el apóstol no puede callar, sino que debe 
hablar en virtud de su misión. La comunidad participa con su 
oración en este acontecimiento y se corresponsabiliza con él. 

El tema de «aquellos que están fuera» forma parte también 
del vocabulario que gira en torno al misterio revelado por Dios. 
Pero, a diferencia de Mc 4, 11 s, el texto no habla aquí de un en- 
durecimiento, sino de ganarlos para este misterio. La expresión 
aparece ya en 1 Tes 4, 12 en el mismo contexto que aquí, a pro- 
pósito de la diferencia ética entre los paganos y el pueblo de 
Dios, evidenciada por la lista de vicios (cf. sobre 3, 5). El mismo 
contexto presenta 1 Cor 5, 12 s, donde por lo menos no se insiste 
en esta separación %%. Así, pues, a nivel filológico los pasajes 
paulinos configuran el modelo; pero el contenido está influido 
por ideas como las que aparecen en Mc 4, 11 s; Col 1, 26. La 
«sabiduría» a la que se invita es la sabiduría de la transforma- 
ción, por tanto el conocimiento éticamente correcto de la volun- 
tad de Dios (cf. p. 44). «Aprovechar el tiempo» significa explo- 
tar todas las posibilidades 61, La expresión griega no define el 
curso indefinido del tiempo, sino un determinado período dado 
por Dios, mantenido en suspenso por él para sus obras. 

Para describir la «palabra», el texto se sirve probablemente 
de expresiones usuales. «La “sal”, que puede ser el condimento y 
el aroma de los manjares, es designada por algunos como su “en- 
canto?» 62, Por eso, y porque falta el artículo, difícilmente 
puede referirse a la gracia de Dios, aunque la palabra en sí 
podría expresarla (cf. p. 178 s). Pero no se trata de una perspec- 
tiva retórica, que considera el encanto del discurso como algo va- 


630. Esto tiene lugar en Pablo 1 Cor 2, 14 s; 3, 13 s a través de la distinción entre el 
hombre «espiritual» y el «psíquico», el «carnal» (tan frecuente) o el «hombre» en general. El 
aspecto rabínico en Bill. 111, 362. 

631. En Dan 2, 8 LXX, la expresión significa «intentar ganar tiempo». «Aprovechar el 
tiempo» se refiere aquí, sin duda, a agotar todas las oportunidades que se ofrecen (F. Biich- 
sel, ThWNT 1, 128, 15-20; Zwinglio 227). 

632. Plut, Quaest. Conv V, 10, 2 (Il, 685A): Giles xáprres, de manera similar «n de 
garrulitate, 23 (1, 514F): «con las palabras, igual que con la sal (4401), transmitir una cierta 
gracia (xúápw)». Cf. Mc 9, 49 s. W. Nauck, Salt as a Metaphor in Instructions for Disciple- 
ship: StTh 6 (1952) 165-178, entiende la sal como imagen de la sabiduria en el tiempo escato- 
lógico de la plenitud. Zwinglio 227. Aóyos tc (!) xáprtOS significa en Ap 14, 3; 20, (24.330, 
«la palabra (procedente) de la gracia»; en Lc 4, 22 (en plural) se piensa más bien en las pa- 
labras «atrayentes» o «encantadoras». Sin embargo, ahí también puede influir, igual que en 
Col 4, 6, el recuerdo de la gracia de Dios. 
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lioso en sí. El texto expresa, como los v. 4 s, la responsabilidad 
misionera de cara a las cuestiones que formulan los que viven al 
margen de la comunidad. Este objetivo era cada vez más im- 
portante en una época en que la comunidad de Jesús no era per- 
seguida, pero vivía en medio de una población que profesaba 
creencias distintas y cuestionaba su modo de vida (cf. 1 Pe 3, 
15). Sólo Dios puede persuadir al hombre, no la comunidad ni el 
apóstol (v. 3); pero ellos deben dar testimonio de su Señor delan- 
te de todos. No carece de importancia que el texto hable de «res- 
ponder» o «contestar»; no se trata de abrir una campaña de pro- 
paganda en favor de Cristo, sino de la disponibilidad hacia todos 
aquellos que preguntan por él. 


Resumen 


La sección invita primero a la oración y luego a la responsa- 
bilidad frente a la gente ajena a la comunidad; orienta, pues, a la 
comunidad hacia Dios y después hacia los semejantes, especial- 
mente a los de fuera. Como un niño que en un centro comercial 
va detrás de su madre y nunca puede perderla de vista aunque le 
deje suelto durante largo rato, así la comunidad debe estar orien- 
tada hacia Dios en la oración. En ésta debe proseguir el diálogo 
entre Dios y el hombre iniciado por Cristo. Por eso esta sección 
final rezuma un aire de agradecimiento, presente en toda la carta 
(1, 3.12; 2, 7; 3, 15.17). Y el texto recuerda una vez más que sólo 
Dios puede abrir las puertas cerradas. Esa oración debe ser prin- 
cipalmente súplica. De ese modo se evita el peligro de reclusión 
en el propio mundillo, en las propias preocupaciones y alegrías, 
y se toma contacto con el objeto, es decir, con el ideal de la difu- 
sión del mensaje de Cristo por el mundo. Así la parénesis pasa 
de modo natural al tema de la responsabilidad para con los de- 
más. No es algo que se pueda «organizar» por las buenas; 
siempre el diálogo con Dios en la súplica precede al diálogo con 
los hombres. Por eso los miembros de la comunidad deben parti- 
cipar en este diálogo con toda su persona, no sólo con las pa- 
labras. Pues su conducta es el factor misional más importante, 
ya que siempre es válida la frase que un día lanzó un indio a un 
europeo: «Lo que eres dice bien a las claras que yo no puedo ha- 
cer caso de lo que dices». La obligación de «aprovechar el tiem- 
po» significa estas dos cosas: esperar la ocasión propicia y utili- 
zar luego el tiempo dado para entablar un diálogo decisivo. La 
palabra del creyente no debe ser etérea, sino, por el contrario, 
sazonada con sal, estimulante, incisiva y al mismo tiempo salu- 
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dable, beneficiosa y llena de audacia para abordar las preguntas 
necesarias. Pero con esto no pierde su carácter de misterio. Co- 
mo sólo Dios puede abrir el entendimiento al otro, de lo que se 
trata es de hacer participar a los semejantes de la propia expe- 
riencia del don de Dios. Esto infunde valor para hablar respon- 
sablemente, y preserva caer en los peligros de una propaganda 
falsa y agobiante. 


IV. (CONCLUSIÓN DE LA CARTA: SALUDOS (4, 7-18) 


7 (De todo) lo que a mí respecta os informará Tíquico, nuestro her- 
mano amado y ministro fiel y consiervo en el Señor. 8 A él os lo envío 
precisamente para eso, para que os enteréis (de todo) sobre mí y lleve 
consuelo a vuestros corazones, 9 junto con Onésimo, el hermano fiel y 
querido, que (viene) de vosotros. De todo lo de por acá ellos os informa- 
rán. 10 Os saluda Aristarco, mi compañero de prisión, y Marcos, el pri- 
mo de Bernabé —acerca de él habéis recibido cartas; si llega a vosotros, 
aceptadle—, 11 y Jesús con el sobrenombre de Justo. Ellos son los úni- 
cos colaboradores judíos en el reino de Dios que me asistieron. 12 Os sa- 
luda Epafras, el vuestro, siervo de Cristo Jesús siempre en lucha por vo- 
sotros con sus oraciones, para que perseveréis perfectos y repletos de la 
voluntad completa de Dios; 13 pues yo le soy testigo de que se toma 
mucho trabajo por vosotros y por los de Laodicea y por los de Hierápo- 
lis. 14 Os saluda Lucas, el médico amado, y Demas. 15 Saludad a los 
hermanos de Laodicea y a Ninfa y a la comunidad en su casa. 16 Y 
cuando esta carta se haya leído ante vosotros, mirad que sea leída tam- 
bién en la comunidad de Laodicea y que vosotros (a su vez) leáis la de 
Laodicea. 17 Y decid a Arquipo: «atiende al ministerio que has recibido 
en el Señor, para que lo cumplas». 18 El saludo con mi mano, Pablo. 
Pensad en mis cadenas. La gracia con vosotros. 


Análisis 


La sección consta de breves noticias (v. 7-9), una larga lista 
de saludos (v. 10-17) y la despedida (v. 18). En comparación con 
el resto, esta parte es más extensa de lo que suele ser en las cartas 
paulinas. Las peculiaridades estilísticas del autor se atenúan bas- 
tante, sin desaparecer del todo $33, Los v. 7-9 recomiendan a los 


633. La expresión «fiel ministro» (4, 7) aparece también en 1, 7, unida asimismo con 
«querido» y «consiervo» (únicamente falta allí hermano); «hermano fiel» (4, 9; cf. 4, 7) es- 
tá (en plural) en 1, 2 y con esto, evidentemente, hay que comparar —como único pasaje— 
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portadores de la carta y los v. 10-17 mencionan y describen a los 
que envían saludos; sólo sobre los dos últimos salutantes (v. 14) 
falta casi todo o todo de esa descripción. Sigue luego un saludo a 
los hermanos de Laodicea y la recomendación del intercambio 
epistolar; el final es una exhortación a Arquipo $4. A nadie se le 
saluda nominalmente, salvo a Ninfa, mientras que los colabora- 
dores que están con el apóstol aparecen bien especificados; esto se 
debe a que la carta va dirigida a una comunidad desconocida para 
Pablo. El v. 18 cierra la carta con el saludo de puño y letra de 
Pablo, como en 1 Cor 16, 21; 2 Tes 3, 17 (cf. Gál 6, 11; Flm 19), 
seguido de un recordatorio de su cautiverio y del augurio de gracia 
en una forma concisa poco paulina %%, que se encuentra también 
en 1 Tim 6, 21; 2 Tim 4, 22 (Tit 3, 15), como última frase. 


Explicación 


La fórmula «por lo que a mí respecta» (como Flp 1, 12), con 
un verbo preferido de Pablo, pretende significar que Tíquico les 
informará de todo lo necesario (cf. algo similar sobre Epafras en 
1, 7, cf. p. 41). Tíquico aparece como «auxiliar» de Pablo; los 
dos prestan juntos su servicio «en el Señor», como añade el texto 
con una expresión frecuente en esta carta. Este personaje sólo fi- 
gura en las cartas pospaulinas, pero Hech 20, 4 le menciona co- 
mo oriundo de Asia (menor) y acompañante de Pablo en su viaje 
de la colecta. 

El texto considera tarea importante la información sobre la 
situación personal del apóstol %, Esto puede resultar reconfor- 
tante para sus corazones (cf. p. 105). La figura del apóstol no 


1 Cor 4, 17 (Timoteo, el «hijo querido y fiel en el Señor» de Pablo; Bujard, Untersuchun- 
gen, 99, 175). El añadir náv a déAnna en 4, 12 (de manera similar en 1, 9) tiene un sentido 
plerofórico (ibid., 159 s). También se podrían mencionar las oraciones subordinadas de re- 
lativo que no tratan de precisar sino de ampliar (4, 8.9,11; ¿bid., 68 s, Ludwig, Verfasser, 
127), y quizá también la reduplicación de los calificativos, nada frecuentes en Pablo, dedi- 
cada a los miembros de la comunidad, como «perfectos y cumplidores» (4, 12; cf. 1, 28; 2, 
10; 3, 14), así como una construcción participial en 4, 12 (Ludwig, ¿bid.), que en verdad no 
tiene nada de particular. 

634. Sobre la coincidencia de los nombres con los de la carta a Filemón, véase p. 27. 
En Pablo los que envían saludos y los que son saludados pueden estar también en orden in- 
verso y la bendición final puede ser más breve o más amplia (Ernst 240). 

635. Todas las cartas de Pablo terminan así: f xápic toÍ xupíov (muúv) "Incod 
(XpicTOD) nel” (o petá tod rvévuatos) ÚuGv completándose, en ocasiones, con otras fra- 
ses (2 Cor 13, 13). 

636. pWC k, etc., y también Crisóstomo XI, 1 (375) lo formulan al revés, en el sentido 
de que él debe recabar informaciones sobre Colosas; pero los testimonios textuales y Ef 6, 
22 abogan por la versión antes mencionada, ya que la carta a los efesios repite las frases de 
nuestra carta, de forma que en este caso la igualdad no se basa en una armonización hecha 
por el amanuense. 
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debe difuminarse en el elemento mitico o ideal. Precisamente 
cuando se conocen las noticias sobre los detalles, unas veces im- 
portantes, otras triviales y secundarios de su existencia humana, 
es cuando produce sus efectos la mutua compenetración en el Se- 
ñor. La súplica que demandan los v. 3 s no es factible sin esa 
vinculación viva que incluye lo pequeño y lo grande. Los autores 
antiguos de cartas se ponían en la situación del lector y por eso 
dice, como aquí, «he enviado», aunque se refiera a un envío rea- 
lizado en el momento en que escribe, que debe traducirse en pre- 
sente. 

El nombre de Onésimo parece designar al de la carta de File- 
món, ya por el hecho de que el texto se refiere a él como herma- 
no venido de Colosas y no como colaborador, y también porque 
los nombres de la lista de saludos coinciden casi totalmente con 
los de aquella carta. Se comprende que el texto no haga alusión 
alguna a su huida, bien porque la carta se redactara poco des- 
pués (o simultáneamente) de la carta a Filemón, cosa probable, y 
entonces esta carta privada habría dicho ya todo lo importante, 
bien porque fuera de época posterior, cuando ya este caso parti- 
cular no interesaba. 

La lista de saludos es extraordinariamente larga y sólo se 
puede comparar en este aspecto con Rom 16. Pero se trata casi 
exclusivamente de saludos de colaboradores y amigos de Pablo a 
la comunidad en general. 

Es cierto que están con Pablo los colosenses Epafras y Onési- 
mo; pero el apóstol y también el redactor (¿Timoteo?), eventual- 
mente a su lado, no conocen la comunidad personalmente, por 
lo que falta la mención de otros colosenses, mientras que se 
nombra a los colaboradores del apóstol. El texto distingue muy 
bien a unos de otros. Califica a Aristarco de «compañero de pri- 
sión», como dice Flm 23 de Epafras (Col 4, 12). Aristarco, pues, 
comparte la prisión %”, mientras que otros presumiblemente es- 
tán libres y sólo pueden ir a visitarle. El tesalonicense del mismo 
nombre (Hech 19, 29; 20, 4; 27, 2) es la misma persona, ya que 
aparece antes y después del viaje de colecta (cf. sobre v. 7) en 
Efeso, donde se escribió probablemente la carta, y como acom- 
pañante de Pablo en su viaje a Roma. A Marcos se le presenta 
como primo de Bernabé, conocido de la comunidad, al parecer. 
A pesar de las dificultades surgidas con la persona de Marcos se- 


637. Resulta ciertamente imposible una interpretación puramente metafórica (2 Cor 10, 
5) ya que no existe ninguna referencia a Cristo, aunque la palabra, de suyo, designa más bien 
a los prisioneros de guerra (Caird 211). d 
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gún Gál 2, 13; Hech 13, 13.15.37-39, Bernabé es conocido, en 
cualquier caso, por los corintios (1 Cor 9, 6); Hech 15, 37.39 habla 
de su vinculación a Marcos, sin sugerir una relación de parentes- 
co. Como también Flm 24 menciona a Marcos %8, es indudable 
que aquella desavenencia no ocasionó una separación larga entre 
Pablo y Marcos o Bernabé. Las cartas de recomendación, necesa- 
rias en aquella época y muy utilizadas, ya que debían hospedarse y 
comer en casas de amigos, y éstos debían protegerse contra los 
embaucadores, llegaron quizá a la comunidad de alguna otra par- 
te, a no ser que Pablo las escribiera antes sin que el proyectado 
viaje de Marcos se hubiera realizado hasta entonces %?, 

Jesús Justo es el único nombre que no aparece en la carta a 
Filemón, a menos que se le mencione en el v. 23 (cf. p. 27). Era 
corriente la utilización de un nombre greco-latino más inteligible 
junto al semita. Justo era un nombre que gustaba a los 
judíos 4, El texto califica a estos tres personajes como los úni- 
cos judeocristianos (literalmente «los de la circuncisión»), que 
permanecieron fieles a Pablo en el servicio del reino de Dios %41, 
convirtiéndose en «consuelo» % para él en aquella situación. 
«Ellos solos» %3 queda como expresión suelta, muy expresiva: 
las luchas en torno a la ley, libradas en las cartas a los gálatas y a 
los romanos, se dejan sentir también en las cartas a los efesios y 
en la carta de Santiago, para desaparecer luego totalmente; pero 
repercuten aquí en un cierto aislamiento del apóstol. Los tres 
personajes son «colaboradores», pero colaboradores de Pablo 
(como en Flm 24), no de Dios (como en 1 Cor 3, 9). 

Epafras es evidentemente un colosense que en su ciudad ganó 
a algunas personas para la causa de Cristo (1, 7) y ahora com- 
parte (¿voluntariamente?) el cautiverio de Pablo (Flm 23). El 


638. Si éste no fuera el caso, el nombre podría ser un indicio de la inautenticidad de la 
carta, ya que Marcos, después de la separación referida en Hech 15, 39, jamás aparece (excep- 
to en 2 Tim 4, 11) con Pablo. Cf. además, nota 25. 

639, La suposición de que estas cartas hubiesen contenido alguna advertencia en contra 
de Marcos y que entre tanto hubiera tenido lugar la reconciliación (Tomás de Aquino 554b) es 
muy improbable, porque en ese caso se hubiera tenido que decir algo. 

640. Ejemplos en Pr-Bauer (véase antes); Lightfoot 236. Crisóstomo XI, 2 (375) piensa si 
no sería el que se menciona en Hech 18, 7. 

641. La expresión es utilizada por Pablo muy raramente y la mayoría de las veces en sen- 
tido escatológico tradicional. Sin embargo Rom 14, 17; 1 Cor 4, 20 demuestra que la expre- 
sión no sería imposible en él. 

642. Iiapnyopía aparece únicamente aquí en todo el nuevo testamento y designa, igual 
que rapáxinolc (18 veces en Pablo, incluido Filemón, 7), la acción de confortar, que lo mis- 
mo puede ser amonestación que consuelo. El verbo rapaxaleiv aparece en Col 2, 2; 4, 8. 

643, ¿Habría que considerar a Tíquico como judeo-cristiano, o por el contrario (debido 
a Hech 19, 29; 27, 2) dejar fuera a Aristarco (cf. Houlden 220)? Para Calvino (164) y para Be- 
za (421a, 27-30) esto demostraría que Pedro no estuvo en Roma. 
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texto le aplica un calificativo que suele reservarse a Pablo (cf. sin 
embargo Sant 1, 1; 2 Pe 1, 1; Jds 1): «siervo de Cristo»; pero 
también Flp 1, 1 denomina así a Timoteo y a Pablo conjunta- 
mente, y 1 Cor 7, 22 hace, si bien en el contexto del problema de 
los libres y los esclavos, una aplicación general del término. Pero 
también la frase participial corresponde ampliamente a lo que 2, 
1 y 1, 3 dicen sobre el apóstol mismo. Se inculca así, una vez 
más, a la comunidad a permanecer perfecta y «repleta» 4, 
orientándose a la voluntad completa de Dios, como es caracterís- 
tico en esta carta (cf. p. 44). 

El «trabajo» %5 que Epafras ha realizado por esa comunidad 
y las comunidades vecinas se puede referir a su participación en 
la plegaria y a su solicitud por el bien de la comunidad. No hay 
por qué suponer, pues, que el lugar de esta cárcel estuviera tan 
próximo geográficamente como para permitir sus frecuentes visi- 
tas, aunque hay razones para pensar así. También es posible que 
Epafras tropezara con dificultades y que por eso se tuviera que 
recluir junto a Pablo %. 

Sólo en este pasaje se designa como médico a Lucas, que al 
igual que Marcos aparece mencionado por Pablo sólo en Flm 24 
(cf. nota 25). Es un paganocristiano, como demuestra el v. 11. A 
Demas le reprocha Pablo más tarde, en 2 Tim 4, 10, de haber 
caido en la apostasía. 

Siguen los saludos del apóstol, primero a la comunidad de 
Laodicea. La ciudad dista sólo 16 km de Colosas, y la salutación 
va destinada a reforzar las buenas relaciones mutuas. Esa comu- 
nidad recibe carta en este mismo tiempo (¿la de Filemón?) o la 
había recibido ya; pero es posible que hubiera pasado ya algún 
tiempo desde entonces (cf. p. 30 s). Sea como fuere, el encargo 
de saludos se comprende desde el momento en que los mensaje- 
ros de Pablo debían ir con esta carta a la comunidad vecina. Esa 
comunidad doméstica está emplazada en Laodicea. No se sabe si 
Ninfa es nombre masculino o femenino, porque es dudosa la 
grafía del pronombre. Quizá el posesivo femenino fue sustituido 
tardíamente por el masculino porque resultaba extraño, con el 
tiempo, que una mujer pudiera ser la responsable de toda una 
comunidad doméstica 4”. No hay que olvidar que la misma pa- 


644. Cf. p. 101. Quizá se podría traducir también «y totalmente convencidos de». 

645. Las variantes textuales introducen, en su lugar, conceptos que evitan el matiz leve- 
mente negativo, sin modificar realmente el sentido. 

646. Cf. Lohse 244, 

647. «Suyo» (de ella; en singular) en BsyN, etc., «suyo» (de él) en K DG, etc.; los hesi- 
quiastas leen «su» (en plural), probablemente porque ya existían las dos variantes. Sobre la 
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labra designa en el nuevo testamento a la (gran) familia reunida 
en la fe y a la Iglesia universal 5, Donde hay algunas personas 
juntas en nombre de Jesús, son «comunidad», sin restricciones 
cuantitativas, ni siquiera el número mínimo de diez, como para 
el culto judío %”*, Quizá se trata aquí de toda la comunidad laodi- 
cense que se reúne en esta casa, ya que las casas privadas consti- 
tuían al principio la única posibilidad de encuentro. 

La propuesta de intercambio de cartas es probablemente algo 
así como un primer estímulo para una recopilación de cartas 
paulinas, si es que las comunidades comenzaron a seleccionar ex- 
tractos de otras cartas. Es posible que sólo se copiaran los pasa- 
jes más importantes, para conservarlos juntamente con la propia 
carta, y que más tarde se transcribieran juntos (cf. p. 28 s). Las 
ideas filosóficas infiltradas en Colosas cundieron también proba- 
blemente en la comarca próxima y por eso el intercambio de las 
dos cartas pudo revestir mayor importancia. La carta de Laodi- 
cea es naturalmente una carta de Pablo que les llega «desde» esta 
comunidad, no una carta escrita por los laodicenses 65, No se ha 
conservado, a menos que se trate de la carta a Filemón; sólo muy 
tardíamente se confeccionó una carta con este nombre a base de 
retazos de cartas paulinas 61, 

También Film 2 nombra a Arquipo como compañero del 
apóstol que reside en la comunidad de los destinatarios (¿Laodi- 
cea?). No se sabe el motivo de la exhortación que se le dirige; el 
término designa en general un «ministerio», no un ministerio de 
diáconos. Pero el hecho de que Pablo lo haga «en el Señor» de- 
muestra que se debe tratar de un servicio relativamente impor- 
tante. Aparte de Filemón y de Apia, a los que va dirigida la carta 
a Filemón, aparecen aquí todos los nombres mencionados en 
aquélla y, salvo el problemático Jesús Justo (cf. sobre v. 11), Tí- 
quico (v. 7) y Ninfa (s) (según v. 15, en Laodicea), no aparece 
ninguno que no figure también allí. 

Era costumbre autentificar el propio escrito con el saludo de 
puño y letra (cf. 1 Cor 16, 21; Gál 6, 11). La invitación a acor- 
darse del apóstol y a estar así unidos a él aparece también en 


comunidad doméstica, cf. Stuhlmacher, Phim, 70-75. El acusativo femenino no es realmente 
la forma más corriente (Caird 212, que por eso prefiere la forma masculina). 

648. Lohse, NTS 11, 214. 

649. F. Hahn, Der urchristliche Gottesdienst, 1967 (JLH 12), 19 (cf. Mt 18, 20). 

650. Así por ejemplo Crisóstomo XII 1 (382, como opinión de algunos); Teodoreto 
625CD (quizá con quejas sobre el error colosense); Focio 632 = Ecumenio 53D; Rábano 
540B; Zwinglio 228 (porque de otro modo Col 4, 15 sería imposible!); Bullinger 269; Beza 
421b, 13-18: no 1 Tim (Juan Damasceno 904C); lo mismo Gomaro 575a; Calov 848a (no Ef). 

651. Henneke 311, 80-84. 
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1 Tes 2, 9; y aquí cobra especial significado por el cautiverio del 
apóstol. Los v. 4, 3 s muestran que no hay que recordar sólo sus 
sufrimientos personales, sino la participación en su tarea de 
evangelización. Pero la última palabra es para la gracia, que 
constituye la única fuente de toda fuerza verdadera y ayuda para 
unos y otros, los receptores y los remitentes. 


Resumen 


Como suele ocurrir, esta última sección habla mucho de co- 
sas meramente humanas. El texto sugiere una actividad bastante 
movida, un rico intercambio de visitas y de estar informados. Tí- 
quico marcha a Colosas; también Onésimo, que había regresado 
quizá de nuevo junto al apóstol después del viaje anunciado en la 
carta a Filemón. Epafras había venido en alguna ocasión de Co- 
losas y envía sus saludos. Han recibido noticias sobre Marcos, 
quizá mediante el propio apóstol; más tarde emprenderá viaje 
para reunirse con ellos. De Colosas deben salir mensajeros a 
Laodicea y traer de allí una carta del apóstol. Del apóstol a la 
comunidad y de ésta a él, de una comunidad a otra y de persona 
a persona; también en un pequeño grupo que se reúne en una ca- 
sa hay una viva actividad: se escribe, se lee, se habla, se ora, se 
piensa en común. Este intercambio y participación es de una im- 
portancia decisiva. Las personas se necesitan unas a otras en la 
comunidad; también el apóstol tiene necesidad de hermanos y de 
amigos. Por eso se habla de sus «corazones», de un «querido 
hermano», de «compañero de prisión, consiervo y colaborador». 
El evangelio sólo se puede «comunicar» cuando se conoce y se 
toma en serio a los demás y a la propia situación. Por eso, la tri- 
vial cotidianeidad, que en el fondo no es tan trivial, es importan- 
te, y la comunidad debe aprender a abrirse a los demás, sin que- 
rer conservar una fachada impenetrable. En realidad, el envío de 
Tíquico fue motivado «precisamente para» que pudiera dar a los 
colosenses una idea de la realidad cotidiana del apóstol. Vale la 
pena buscar papel de cartas, emprender a pie el camino, tomarse 
tiempo para pensar en los demás. Vale la pena cuando esto se 
produce en presencia del Señor que todos adoran y así el contac- 
to humano cobra la dimensión de la oración. Ese contacto resul- 
ta necesario cuando hay una necesidad, por ejemplo durante el 
cautiverio de Pablo. El carbón encendido se apaga cuando pierde 
contacto con los otros carbones. Por eso la oración puede trans- 
formarse incluso en verdadera lucha y esfuerzo para soportar un 
período difícil junto a los demás, expuestos a todas las penalida- 
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des y sin poder protegerse. Todo esto se hace, naturalmente, por 
causa del reino de Dios y buscando cumplir su voluntad (v. 11 s), 
y precisamente por eso la convivencia representa un gran consue- 
lo, porque los reunidos sólo se pueden animar con las palabras 
de bendición: «La gracia está con vosotros». 


C) INFLUENCIA HISTORICA 


I. INTRODUCCIÓN 


La influencia de un texto se revela, más que en los comenta- 
rios, en las exposiciones sistemáticas, en las confrontaciones ac- 
tuales y, sobre todo, en la vida de la Iglesia. Es preciso, pues, in- 
vestigar estos puntos. Es obvio que nosotros sólo podemos ha- 
cerlo de un modo muy fragmentario 62. Es difícil saber, además, 
en lo que respecta al primer período, hasta qué punto ciertas 
ideas previas o paralelas al nuevo testamento que se reflejan tam- 
bién en la carta a los colosenses ejercen una influencia directa o a 
través de esta carta. En cuanto a la época posterior, tampoco es 
fácil decidir si el texto neotestamentario dio lugar a nuevas orien- 
taciones O se utilizó sólo posteriormente con objeto de aportar 
pruebas. La influencia más importante de la carta a los colosen- 
ses consistió en haber dado origen a la carta a los efesios (cf. no- 
ta 6); en realidad ambas cartas ejercieron una influencia histórica 
conjunta; pero esto debe verificarse a través del respectivo co- 
mentario. Es natural que a veces no se vea claro si la influencia 
viene de un pasaje de la carta a los colosenses o del correspon- 
diente lugar de la carta a los efesios. 

No hay ningún otro texto en el nuevo testamento, exceptuan- 
do el prólogo al evangelio de Juan y Heb 1, 3, que ponga de ma- 
nifiesto sus raíces en la literatura sapiencial judía como el himno 
de Col 1, 15-20. Esto tuvo importantes consecuencias teológicas; 
se trata de un fenómeno desatendido durante mucho tiempo, pe- 
ro que posteriormente se ha descubierto de nuevo. Las palabras 
de este himno se combinan de modo mucho más llamativo que 
en esos otros dos pasajes con la interpretación del autor de la 


652. Han sido de gran ayuda sobre todo: la Biblia Patristica (Des origines a Clément 
d'Alexandrie et Tertullien, Paris 1975), Staehelin, Verkúndigung, las referencias de Lightfoot 
y de Abbot, así como los índices en ediciones modernas. R. R. Brinkmann, The Prototokos 
Title (Kol 1, 15) and the Beginnings of Its Exegesis, Rom 1954 (tes. doct. Gregoriana) no se 
encuentra lamentablemente en Suiza, razón por la cual no se pudo utilizar. 
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carta; así, las frases sobre el preexistente aparecen yuxtapuestas 
directamente a las afirmaciones sobre el hombre Jesús y sobre su 
muerte en cruz. Esta fusión procovó unas reacciones sorprenden- 
tes en el desarrolllo ulterior de la cristología. La frase sobre la in- 
habitación de la plenitud de la divinidad en Cristo, dándole pri- 
macía sobre todos los poderes y asegurándole el triunfo sobre 
ellos (2, 9 s.14 s), ejerció una gran influencia. Por primera vez, 
la carta a los colosenses pone en circulación el concepto de «eco- 
nomía» de Dios (1, 25), que se interpretó pronto como una dis- 
posición histórico-salvífica, lo mismo que la tabla doméstica (3, 
18-4, 1), que tuvo fuerte repercusión principalmente en época 
tardía. También constituye un elemento absolutamente singular 
el anuncio de la reconciliación del universo (1, 20). Esta idea tu- 
vo una extraordinaria resonancia, que a menudo se produjo so- 
bre todo en tendencias subterráneas y al margen del magisterio 
oficial. También en este punto, la yuxtaposición de las afirma- 
ciones hímnicas sobre la reconciliación en el cielo y en la tierra y 
de su aplicación redaccional restrictiva al círculo de los creyentes 
ocasionó problemas de difícil solución. Así surgieron las cuestio- 
nes sobre las relaciones entre el mundo y la Iglesia, entre la natu- 
raleza y la Iglesia, entre creación y redención. 


Ill. CRISTOLOGÍA: EL PADRE Y EL HIJO 


1. Cristo, la sabiduría de Dios 


La primera influencia clara que se puede documentar históri- 
camente es la de los dos inicios de estrofa paralelos, Col 1, 
15.18b, que tuvieron su origen en la tradición sapiencial y sirven 
para definir mejor el significado de Cristo. Justino, formado fi- 
losóficamente en Efeso, costa occidental del Asia menor, inter- 
preta la expresión «primogénito de toda la creación» (Dial, 85, 2 
sin artículo, como Col 1, 15) o «de todas las criaturas» (Dial, 
125, 3; cf. 84, 2) en la línea de la teología judía del Logos, refi- 
riéndola al existente «antes que todas las criaturas» (Dial, 100, 
2). Justino comprende perfectamente el sentido de tales afirma- 
ciones que intentan describir el movimiento de Dios hacia el 
hombre en orden a su salvación. Por eso habla seguidamente del 
prodigio de la encarnación, y la yuxtaposición de «primogénito 
de toda la creación» y «principio» en los dos inicios de estrofa 
del himno le lleva a pensar en el paralelismo, presente en Filón, 
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entre una primera y una segunda creación. Si en Filón aparece 
Noé frente a Adán como «primer padre de una segunda genera- 
ción», como «principio de una segunda creación del hombre», 
como «guía del renacimiento» 3, en Justino aparece Noé como 
tipo de Cristo, el «comienzo de otra generación renacida de él» 
(Dial, 138, 2). Esta es la teología que se desarrolla también en la 
carta a Diogneto (7): Dios no envió sólo a un hombre, sino al 
Logos santo, al hacedor y creador del universo, por cuyo medio 
todo fue creado y mantiene su orden: un Dios hecho hombre. 

Esta idea se prolonga en Jreneo, formado también en la costa 
occidental de Asia menor, en Esmirna. Utiliza la frase de Col 1, 
25, entendida en la línea del plan divino de salvación, para des- 
cribir la acción del Logos antes de la creación y su plenitud en la 
encarnación como movimiento salvífico de Dios hacia el hombre. 
Así el pastor va en busca de su oveja perdida 65% y restablece el 
orden de salvación, salvando a Adán, creado a imagen y seme- 
janza de Dios %5. Así la carne se salva gracias al «plan salvífico» 
de Dios, porque debido a que el Logos asumió la substancia hu- 
mana y, según Col 1, 14.21 s; 2, 13-15.19, recreó al hombre, ésta 
participa de la incorruptibilidad %, Así Dios pasa a ser lo que 
nosotros somos, para hacernos ser lo que él es (V praef. - ll 
314). Padeció en el «cuerpo de la carne» según Col 1, 22, porque 
así la carne asumida por Dios redimió nuestra carne (V 14, 3 [2] - 
II 362). Pasó por la muerte, según Col 1, 18, a fín de que, como 
Adán fue el comienzo de todos los mortales, lo fuera él de los vi- 
vientes, siendo «primogénito de entre los muertos» y Señor tam- 
bién de las regiones inferiores de la tierra 6%”, Así enlazan el prin- 
cipio y el fin y se hace realidad la fusión y la unión del hombre 
con Dios (IV 34, 4 [20, 4] - II 215). Estos pasajes delatan, pues, 
el mismo interés por la atención amorosa y salvífica de Dios al 
mundo, que comentaremos en III 2a. Pero anuncian ya las cues- 
tiones propiamente cristológicas. 


653. Abr. 46; Vit Mos 11, 60; 65; además E. Schweizer, Menschensohn (nota 183, espe- 
cialmente 104). Igual que Col 1, 18, Justino Dial, 138, 1 lo asocia con la resurrección de Jesús 
(y con la salvación en el juicio: ¿bid., 3). 

654. La metáfora tuvo su repercusión. Las restantes 99 ovejas han sido comparadas con 
el mundo y con la naturaleza, las cuales se encuentran fuera de la Iglesia, aunque por otra 
parte están integradas dentro de la salvación de Dios (Eudokimov, KuD 11, 9); de manera si- 
milar en Juan Escoto (véase en la p. 226). 

655, TIL, 32, 2 (23, 1) - II, 124; cf. III, 19, 1 (18, 1) y la consecuencia ética que de ahi se 
deriva en razón de Col 3, 5.9 s en v. 12, 3s - H, 352 s. 

656. V,2,1 (2, 2); 14, 2-4 (14, 2-5) - II, 318 s; 362 s: dispositio (= olxovouta, 1, 1, 11 [6, 
1] - 1, 52). En v. 12, 4 - 11, 353 s, Col 3, 10 sirve para probar que el hombre que vive en la car- 
ne también es el renacido a través de la «restauración». 

657. 1, 32, 1 (22, 4); 11 33, 2 22, 4) - Il, 124; 1 330; IV, 34, 2 (20, 2) - II, 214. 
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Algo parecido ocurre en Alejandría. Aquí el pensamiento hele- 
nístico-judiío es un presupuesto obvio para la especulación. Esto 
se constata en Clemente 65 y en Orígenes. Cristo, siendo expre- 
sión de la substancia o de la subsistencia de Dios, es su revelación, 
«palabra» y «sabiduría», «fuerza pura y perfecta» 9%, «efluvio» 
de Dios y «comienzo de sus caminos» %%. Es también «imagen», 
precisamente porque se refiere a la «imagen invisible» que repre- 
senta al Preexistente %!, entendida principalmente como aconteci- 
miento de revelación, en sentido dinámico %2. La idea del Logos 
como lugar donde se encuentran todas las «ideas» o «fuerzas» de 
Dios 3, concepción basada en el pensamiento platónico, concep- 
ción que en Filón explica el papel de la sabiduría en la creación 
(nota 129), aparece más o menos contemporáneamente en un dis- 
cípulo de Ireneo: el Logos es la suma de las ideas divinas que sos- 
tienen el cosmos ya antes de la creación del mundo %%; una con- 
cepción que asumirá un día Tomás de Aquino (S35ab) y que de- 
sempeña su papel en la disputa sobre los universales, concepción 
que Erasmo rechazará en términos irónicos (885C), pero que per- 
dura hasta la edad moderna. Las fuertes acusaciones lanzadas 
contra la doctrina del Logos 3, doctrina que el nuevo testamento 
sólo refleja en el himno de la carta a los colosenses y que parece 
haber sido introducida a través de Apolo —«una de las interpreta- 
ciones más funestas», donde «la filosofía asfixia a la religión» y 
«el propio Salvador cede ante la teoría del Logos» %6— no se pue- 


658. Strom V, 38, 7 (353, 1): «como imagen del Dios invisible» (Col 1, 15) es principio 
de todas las cosas y todo es creado según él; además VIT, 12, 2.5; 34, 4; cf. 6, 1 (9, 26-28; 10, 
2-5; 27, 5-8; 6, 8-10). 

659. Virtus: Hom in Gen 6, 2 s (69, 10-13); Comm in Joh 1, 22 (27, 32 s); en Princ 12, 1; 
7, 25 s (28, 8-12) se hallan combinados Col 1, 15 y 1 Cor 1, 24: Cristo es sabiduría y virtud; 
cf. 4, 3 (65, 9-12) la Trinidad como «virtud». La misma combinación de Col 1, 15 s con 1 Cor 
1, 24 en Atanasio, c. Arian. 11, 62 s (280AB); Cirilo, c. Nest, 2 (68B: «creador del mundo, sa- 
biduría y poder [1 Cor 1, 24], imagen [Col 1, 15] y resplandor [Sab 7, 26] de la hipóstasis del 
Padre»); Juan Damasceno 888C; cf. Basilio, c. Eunom. 4 (PG 29, 701B-704A: Prov 8, 22; 
705A). 

660. 1, 2, 9 (39, 12-40, 7): áróppora (Sab 7, 25 s); IV, 4, 1 (349, 11-15): Prov. 8, 22. 

661. Por ejemplo Orig, Princ 1, 1, 8; 11, 4, 3; IV, 4, 1 (25, 3-7; 130, 3-131.23; 349, $ s); 
según Comm in Joh XXVIM, 18, 159 (412) como es lógico = el Dios logos. 

662. En cuanto manifestación de Dios: Orig, Comm in Joh VI, 19 (110, 18-24) con refe- 
rencia a Jn 14, 9 que se repite en todas partes. Tertuliano, Marc V, 19, 13 (721, 13-18). Según 
Bas, Ep 38, 3 (340A-C) es «imagen de su bondad», «figura y rpócorov (rostro) del conoci- 
miento de Dios». 

663. Los testimonios relativos a Cl Al están recogidos en E. F. Osborn, The Philosophy 
of Clement of Alexandria, 1957 (TaS), 41-44. Cf. la recepción de estas ideas, nota 849, 

664. Hip, Ref X, 33, 2 (289, 8-11); Tertuliano, c. Hermogenem 18, 5 (411, 20-412, 9); c. 
Praxeam 6, 3; 7, 1 (1165, 5-20) con referencia a Prov 8, 22, Cf. notas 143, 740, 760. 

665. Scott 12; cf. 20 (más tarde algo parecido en el prólogo de Juan) y 22 (con respecto a 
1, 17: se olvida el interés religioso). 

666. Lueken 344. 
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den aplicar en ningún caso a estos antecedentes remotos; al con- 
trario, el descubrimiento de estas raices ha servido en épocas más 
recientes para pasar de una cristología abstracta a una perspecti- 
va referida al hombre %”. 


2. Primogénito de toda la creación, imagen de Dios invisible 
(Col 1, 15) 


Esta expresión dio lugar a la controversia arriana. La fórmu- 
la «primogénito de toda la creación» indujo a considerar a Cris- 
to como la primera criatura %, Atanasio y sus seguidores, prin- 
cipalmente Teodoro, argumentan en cambio diciendo que ya 1, 
18a habla de «cabeza de la Iglesia» 42; y Marcelo interpretó tam- 
bién en este sentido la afirmación sobre la «imagen de Dios» 6, 
El fondo de ideas helenístico-judías aparece difuminado, aparte 
de que, en aquel tiempo, no cabía pensar que el autor de la carta 
a los colosenses hiciera objeto el v. 1, 18a de una reinterpreta- 
ción redaccional. Así surge la cuestión de si hay que aplicar Col 
1, 15 al Preexistente o más bien al Encarnado %*, cuestión que se 
debatirá durante siglos. No era posible, naturalmente, percatarse 
de las dificultades desde el principio. Ya Teodoro hubo de sacar 
la consecuencia, refiriendo Col 1, 15-17 a la nueva creación, pero 
haciendo una salvedad con los v. 16d.17a%2. De lo contrario, 
había que interpretar al menos la expresión «principados y potes- 


667. Aparte de los mencionados en las pp. 219 s. 243 s, cf. entre los modernos Mussner 
39 s; también en Pedro Eombardo 264A (cf. 267B; 269B; 273B) la unión entre el prólogo de 
Juan y la visión de Cristo como la sabiduría en persona, o la referencia a Heb 1, 3 y a la Sab 
7, 25 s en Melanchton (Enarratio [introducción a Col 1, 1], 326). 

668. Atanasio, c. Arian. UL, 62 s (277C-281C); Hilario, Ex opere historico fragmentum 3, 
30 (655C-656A). El planteamiento patrístico está tratado con todo detalle en Gomaro $50a. 

669. 262, 4-9; 263, 4-264, 13 con alusión a la «imagen de Dios» en Gén 1, 27; 1 Cor 11, 
7; repercusión en Agustín, Expos. ad Rom 567 (2077); contestado expresamente en Catenae 
(Cramer 302, en el comentario a 1, 13). 

670. Todavía en la Biblia de Jerusalén 1696; discutido por Eusebio, De ecclesiastica 
theologia 1, 20, 14 (PG 24, 885C-888A). 

671. Así por ejemplo Rábano $11A-512C; Calvino 129 (con la observación de que só- 
lo el frente antiarriano fue el responsable de la interpretación referida al Preexistente); Be- 
za 403a, 30 ss; Grocio 672a-673a (en contra Calov 803b); Flatt 168 («propiedades de Dios 
en una imagen asequible, acomodada a nosotros»); de Wette 24 (remitiéndose a la relación 
con 1, 14 [!]: en el «hecho hombre» están unidas las dos naturalezas); Schleiermacher, 
Predigt 1V, 2365 (contra Lutero); 240 (¿qué hubieran conseguido los colosenses con afir- 
maciones sobre la preexistencia?); ThStKr V/1, 505-512 (remitiéndose a Col 1, 18a). Según 
Bengel (acerca de la «imagen de Dios») 811, Cristo es invisible según su naturaleza divina 
y visible según su naturaleza humana. Gomaro 549b distingue: siempre igual en esencia al 
Padre e igual a nosotros como encarnado (rechazando a los arrianos); Zanchi 261 habla 
de la imagen invisible, pero hecha visible en la encarnación. Esta sigue siendo la explica- 
ción normal. 

672. 267, 13-17 (en griego); 277, 1 s; con respecto a la excepción 272, 3-273, 11 (cf. 
274, 19-27, en griego); cf. nota 376. 
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tades» referida a los soberanos de la tierra, y esto tuvo sus conse- 
cuencias políticas en la época posterior a la Reforma f”?, 

Por eso se abandonó esta interpretación. Pero, a fin de refutar 
los argumentos arrianos, se llegó a proponer la lectura de «primer 
progenitor» en lugar de «primogénito» $**, cosa insostenible a nivel 
filológico y frente a 1, 18b. Pero, a partir de Afanasio, se insiste 
una y otra vez en que el texto habla de primogénito y no de primer 
creado 93, y que 1, 17 dice «es» y no «llegó a ser» 66. Esto se subra- 
yó especialmente en la lucha contra Pablo de Samosata, recha- 
zando la pretensión de que existieran otros «hermanos» «nacidos 
posteriormente» e iguales a él ?. También se rechazó, como inter- 
pretación de la «imagen de Dios», la idea de una reproducción 
substancialmente distinta, como la de las imágenes de madera o de 
cera, las esculturas y las monedas %8, Col 1, 15 habla de la imagen 
invisible del Preexistente, que aun como Encarnado no se puede 
percibir físicamente, sino sólo intelectualmente, como imagen de 
Dios $”?. Esta imagen es «igual en esencia» que Dios 6%, aunque se 
pueda materializar como la luz incorpórea en el sol que todo lo 
ilumina %!. Agustín hizo notar con el ejemplo, tan reiterado des- 
pués, de dos huevos iguales que no basta hablar de una igualdad de 
esencia; hay que incluir, pues, el origen del arquetipo %2, ya que la 


673. Teodoro 600B lo refiere a los ángeles de las naciones, Juan Damasceno (896B, co- 
mentario a 2, 15) a los poderes de la tierra que crucificaron a Jesús y lo mismo Flatt 219; limi- 
tado a los «tronos y dominaciones»: Crell 529a; rechazado por Gomaro 550b.551la (del 551 al 
553 trae mucho material sobre las jerarquías de los ángeles); Schleiermacher lo desarrolla de 
manera consecuente, ThStKr V/1, 514, cf. 532. Agustín, ad Oros. 14 (678) polemiza contra 
las elucubraciones acerca de las jerarquías de los ángeles en razón de Col 1, 16. Cf. además 
las notas 770 y 835. 

674. Isidoro, ep III, 31 (749CD»; cf. Basilio, c. Eunom. IV (PG 29, 701C). 

675. Atanasio, Expositio, 3 (204C-205A); Crisóstomo III, 2 (318); Teodoro 263, 8 s co- 
mo afirmación de los adversarios; Teodoreto 597CD; Ambrosiaster 172, 1, Pedro Lombardo 
263B; Calov 803a, etc. Cf. también nota 134, 

676. Basilio, c. Eunom. 1Y (701BC); Teodoreto 600C; Focio 631; Teofilacto 1224A; 
Bengel 812, etc. 

677. Crisóstomo III, 2 (320, cf. 319); cf. Teofilacto 1224A. Basilio parece defender esto 
último aludiendo a Rom 8, 29 (también así Teodoro 363, 14-265, 5) y a Mc 3, 35 y Cirilo lo 
fundamenta, al parecer, en la encarnación del logos (Catenae, en Cramer 305 s). 

678. Teodoreto 597B; Ecumenio 453s; Pedro Lombardo 263B; Dionisio 99F. Se repite 
permanentemente el rechazo contra los arrianos, por ejemplo en Teofilacto 1220B; Tomás de 
Aquino 535a; Erasmo 885C; Beza 403b, 15-18; Calov 802b. 

679, Crisóstomo III, 1 (318); Ambrosiaster 170, 23 s; 171, 18-25; Teofilacto 1220AB 
(puesto que es invisible y no sólo un hombre; ya que es imagen de Dios y no sólo un ángel); 
Bullinger 235 («ipsissimus deus»). 

680. “Onpooúgciocs Teodoreto 597B; Ambrosiaster 171, 14b; Ecumenio 455 (comentario a 
3, 17); Juan Damasceno 893B (sobre 2, 9: con el Padre y el Espíritu). 

681. HEcumenio 454 (comentario a 2, 9). 

682. Agustín, divers. quaest., 74 (213 s); Gregorio Nacianceno, Or, 30, 20 (129); Juan 
Damasc, de imagine, 1, 9 (PG 94, 240); también Crell 527 ab (visto muy dinámicamente, co- 
mo el rayo que pone de manifiesto un cuerpo luminoso, ef. nota 681). 
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«imagen de Dios» (Col 1, 15) se identifica con el «Hijo de su 
amor» (Col 1, 13), con lo cual iban juntas de nuevo la afirma- 
ción del himno y la fórmula de redacción. Si la última fórmula 
sirvió aún a Teodoro para construir una cristología adopcionista, 
según la cual Cristo, lo mismo que los creyentes, se haría digno 
del amor de Dios (cf. III 1), pronto fue considerada como he- 
braísmo con el simple significado de «hijo querido», una obser- 
vación que se repite constantemente desde entonces 8, Es de 
nuevo Agustín el que, sin dejar de asentir a esa observación, en- 
tiende sin embargo el «amor» como «naturaleza y substancia» de 
Dios, del cual se ha originado el Hijo 4, 


3. Las dos naturalezas 


Llegamos así a la doctrina de las dos naturalezas de Cristo. 
Esta doctrina se hubiera formado lo mismo sin la aportación de 
la carta a los colosenses; pero Col 1, 15-20 ha sido siempre uno 
de los pasajes neotestamentarios que presentan las dos afirma- 
ciones tan próximas y estreghamente relacionadas entre sí. Por 
eso se ha considerado hasta nuestros días como uno de los argu- 
mentos más fuertes en favor de la doctrina de las dos naturalezas 
de Cristo 65, Aunque había que sosténer, contra Teodoro, que 
Col 1, 15 habla del Preexistente, su intención básica era correcta. 
La yuxtaposición de los dos inicios de estrofa, especialmente la 
reinterpretación redaccional ya en 1, 18a, debía conducir por 
fuerza a la doble proposición. La redención no depende sólo de 
la igualdad de esencia de Cristo con Dios, sino de la igualdad de 
esencia con los hombres a redimir. Precisamente el Preexistente 
de 1, 15, que posee en sí todo el ser divino % y es cabeza de los 
ángeles, es también en cuanto Encarnado la «cabeza de la Igle- 
sia» (1, 18a) e «igual esencialmente a nosotros» $”, 

Así, junto con Col 1, 19, es importante ese otro pasaje 
(2, 9) que habla de la inhabitación de la plenitud de la divini- 


683. Por ejemplo Teodoreto 597A; Severiano 318 (no solamente hijo en el sentido 
físico); Ecumenio 17C y 453; Lanfranc 321 (1 9); Teofilacto 1217C; Dionisio 99E; Erasmo 
884D; Grocio 672a; cf. p. 54. 

684. Trin. 15, 9 (al final, 514, 155-169); Rábano 510B; Pedro Lomb. 262D; Tomás de 
Aquino 534b; en Zanchi 260 citado literalmente, añadiendo que así nos llega, sin disminución 
alguna, el amor de Dios. 

685. Huby 43. 

686. Esto está más acentuado todavía en Bullinger 236 (en el comentario a 1, 18a). 

687. Teodoreto 600D; 601A (cf. con respecto a 2, 9: 608C; 609A); Casiano, c. Nesto- 
rium de incarnatione Christi 5, 7 (CSEL 17, 312, 9-30 sobre 1, 15/18b.20); con respecto a la 
gnosis, cf. IM, 2b con la nota 730. 
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dad 68 en Cristo. Entendiendo la cristología sapiencial de forma 
dinámica, se podía hablar de la inhabitación de los «poderes» de 
Dios (notas 659, 663) y concebir éstos como presencia dinámica 
de Dios en el Hijo, una concepción que influye durante mucho 
tiempo y que reaparece sobre todo en la época moderna (cf. nota 
849) 682. Pero pronto resulta esto insuficiente, y las exégesis de 
Col 1, 19; 2, 9 apuntan cada vez más a la idea de una unidad de 
las dos naturalezas, unidad «no accidental», sino «esencial», sin 
confusión ni separación . La unión de la divinidad con el cuer- 
po humano es tan estrecha según Col 1, 17, que se mantiene en 
los tres días de reposo en el sepulcro, cuando el alma se ha libe- 
rado del cuerpo %!1. La intención de todas estas interpretaciones 
está clara: es preciso salvar tanto la categoría divina de Cristo 
(Col 1, 15-17) como su amor a los hombres (1, 18-20), lo que nos 
introduce ya en la problemática moderna 2, 

Especialmente discutida es la significación del adverbio «cor- 
póreamente» o «corporalmente» (2, 9). Atanasio lo relacionó, 
como era de esperar (cf. p. 213), con la encarnación %%. Otros 
ven en él la alusión al «cuerpo de Cristo», la Iglesia %, Agustín 
contribuyó a echar por tierra la idea de una inhabitación «real» 
(en oposición a la inhabitación a la manera de una mera sombra 


688. La apostilla «de la divinidad», procedente de 2, 9, penetró también en las versiones 
latinas de 1, 19, 

689. Cf. Ambrosiaster 174, 13 s (deus perfectus); 179, 1 (con respecto a 1, 19; 2, 2). Este 
no quiere ver en la encarnación ni una disminución en el Padre, ni un crecimiento en el Hijo 
(172, 19 s con respecto a 1, 16). Además Pedro Lomb. 264CD (1, 18a de acuerdo con su divi- 
nidad y con su humanidad; en Col 1, 19 la inhabitación de la Trinidad en Cristo en cuanto 
«plenitud de toda sabiduría y poder»); con respecto a Tomás cf. p. 212. Beza (405a, 2-13) ha- 
bla de la gracia divina, Melanchton (Enarratio, 346 [cf. 3375] sobre 2, 9) y de Wette 29, 44 (en 
contra de Meyer 238) hablan de las gracias y de las propiedades divinas, Grocio (673b sobre 1, 
19) se refiere a la plenitud de las fuerzas divinas. Con respecto a Schleiermacher, cf. p. 245. 

690. Orígenes, Princ 11, 6, 2 (144, 4-7): substantialis; Isidoro, ep IV, 166 (1256AB): 
ovoivdc; Ecumenio 21AB; 32D/33A; cf. 454 s (con respecto a 1, 19 y a 2, 9), apoyándose 
en Cirilo, Nestorio 11 (65A-69A); también Teofilacto 1224D (no solamente las «fuerzas»); 
además Juan Damasceno 893B; Dionisio 101C; Grocio 673a (sobre 1, 19); Malanchton, Ena- 
rratio, 346; Beza 409b, 8-28; Calov 802a; 805a/806a (discusión calvinista-luterana). 

691. Gregorio de Nisa, Trid. Spat. 9 (293, 3-294, 13); Teofilacto 1240C (juntamente con 
Cirilo); en contra Erasmo 889B. 

692. Teofilacto 1224A (precisamente así Prat, Théologie 1, 343, nota 1; 588 pone en rela- 
ción 1, 15-17 con la vida divina de Cristo y 1, 18-20 con la vida humana de Cristo); cf. tam- 
bién Calov 804b. En la edad media se distinguen las causas eficientes dentro de la naturaleza 
divina, de las causas instrumentales dentro de la naturaleza humana (Dionisio 99B con respec- 
to a 1, 2). 

693. Expositio, 4 (205B); también Rábano 522C; Pedro Lomb. 273A; Calov 818b (la 
imagen del templo, aunque remitiéndose a Agustín: nota 695). Entre los modernos se pone de 
relieve que también al «Ensalzado» se le considera corporalmente: de Wette 44; Abbot 249; 
v. Soden 45 (en contraposición con el mero Beiórn<s de Rom 1, 20). 

694. En contra Crisóstomo VI, 2 (339), cf. nota 740 s. Tertuliano, Marc V, 19, 6 (722, 
22-25) se pronuncia incluso en contra de una ración del «cuerpo carnal» (Col 1, 22) 
aplicado a la Iglesia. 
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del antiguo testamento, Col 2, 17) con el (dudoso) argumento de 
que la divinidad no puede existir corporalmente 9%, Se habló lue- 
go, en un sentido más dogmático, de inhabitación «esencial» % , 
y en el curso de la historia de la Iglesia se llegó a posiciones cada 
vez más matizadas $”. 


4. Cristo en el antiguo testamento 


Ya Justino, que constituye el ejemplo más antiguo de in- 
fluencia derivada de la carta a los colosenses, habló de Noé co- 
mo segundo Adán, en cuanto tipo de Cristo, y en freneo abun- 
dan estas mismas ideas. La equiparación de Cristo con el Logos 
contribuyó especialmente a ver la acción de Dios en el antiguo 
testamento en la imagen de Jesús y a concebir a Dios como el 
único sujeto agente «en Cristo», tanto en el antiguo como en el 
nuevo testamento (cf. II, 1). Los gnósticos, en cambio, conside- 
raron el texto sobre el misterio «ahora» revelado (Col 1, 26) co- 
mo prueba de que los profetas desconocían el hecho y de que en 
el antiguo tesiamento sólo había actuado el demiurgo %%. Frente 
a este peligro, Ireneo defiende con Col 1, 15.18b la unidad de to- 
do el «orden de salvación» y este concepto le sirve luego en la 
exégesis de la carta a los colosenses para superar el problema de 
la unidad de la acción de Dios 42. Ireneo ve en Col 2, 11 la alu- 
sión al carácter provisional de los mandamientos veterotestamen- 


695. Ep, 149, 25 (371, 9-12); Gen. ad litt. 12, 7 (388, 14-23); Rábano 522B (el cuerpo co- 
mo un templo); Lanfranc 324 (II, 7); Pedro Lomb. 272C; Zwinglio 223; Bullinger 249 (cf. 
253 s con respecto a 2, 17); Grocio 678ab; Ewaid 371 (más bien en contra de una inhabitación 
puramente dinámica). 

696. Cf. nota 690; de manera similar Hilario, Trin, 8, 54 (277A): en la plenitud del ser de 
Dios. Casiano, c. Nestorium (nota 687) 5, 7 cita Col 1, 12-20 en contra de Nestorio, para de- 
mostrar la unidad del Hijo de Dios, que no se puede separar en dos personas (313, 4-9); tam- 
bién Juan Damasceno 893B; Beza 410a, 1-34. 

697. A manera de ejemplo: Musculus 134 con respecto a 1, 15: hay que distinguir, 1) lo 
que pertenece a la naturaleza divina, 2) lo que pertenece a la persona del Hijo o del logos, 3) 
lo que es común a ambos, 4) lo que pertenece a la encarnación. «Corporalmente» (2, 9) lo en- 
tiende como opuesto a la inhabitación del «poder» de Dios = «realmente», en el sentido de 
ipsissimus deus; no de forma que se entendiera un cuerpo divino que no fuera humano. Go- 
maro 560b distingue: 1) esencial, que rige todas las cosas, 2) como presencia especial de la 
gracia en el templo, etc., 3) como gracia peculiar que reside en Cristo. En 560b y S6la se si- 
guen las diversas posibilidades de interpretación de «corporalmente», para lo cual se apela a 
Agustín en contra de los ubicuitarios. 

698. Los valentinianos en Hip, Ref VI, 35, 1 (164, 7-11); de manera parecida en Ev Veri- 
tatis 18(7), 15 s. 7bid., 20 (11), 25-27 parece incluso que acordándose de Col 2, 14 se entiende 
el «mandato» (Siútayua) del Padre como el libro de la revelación, desconocido hasta ahora, 
que fue clavado en la cruz con él. Cf. ya Clemente Al, Strom, 60-62 (366, 18-368, 2) sobre 
Col 1, 9-11.25-28; 2, 2 s; 4, 2: también hay una sabiduría para los perfectos. Marción suprime 
en 1, 15-17 las afirmaciones sobre la creación (Tertuliano, Marc V, 19, 4 [721, 24])). 

699. Ireneo HI, 17, 2 (16, 3) - II, 84; Teodoreto 604CD; cf. 605C; 628A (con respecto a 
1, 26 s; 2, 2; 4, 18). 
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tarios, que remiten como en sombras (Col 2, 17) a la redención 
de Cristo, y Tertuliano aduce el mismo pasaje (2, 17) para seña- 
lar contra Marción que la «sombra» nunca se puede separar del 
«cuerpo» ”%. Ambrosiaster, en la exposición de 2, 17, valora po- 
sitivamente el monoteísmo judío como precursor de la fe cristia- 
na (185b, 1-9 sobre 2, 13), en el sentido de que la ley de Moisés 
se hace innecesaria como la estatua cuando llega el propio empe- 
rador (188, 18-24 sobre 2, 17). Admite, no obstante, que los pa- 
ganos, que no recibieron esa ley (184b, 19-26; 175, 7-19 sobre 2, 
13; 1, 21 s), debían amar tanto más a Dios porque tenían más ne- 
cesidad de perdón (185b, 9-26 sobre 2, 13). Declara abiertamente 
que ya Moisés anunció a Cristo, el cual se le había aparecido 
junto a la zarza ardiente (171, 6-11; 176, 19-24 sobre 1, 15.23). 
También Hipólito afirma que los profetas completaron los sufri- 
mientos de Cristo (como Pablo, según Col 1, 24) 91. Crisóstomo 
enumera a propósito de Col 2, 1-4 una serie de figuras vetero- 
testamentarias y expone la historia de la salvación de Dios como 
pedagogía que procede paso a paso y que en los paganos no fue 
necesaria por puro milagro de Dios ?%, Baste recordar, entre la 
larga lista de las aplicaciones de los hechos veterotestamentarios 
a Cristo, unos pocos ejemplos. Ya según Justino (Dial, 138, 1), 
las ocho personas que ingresan en el arca hacen referencia al día 
octavo en que Cristo resucitó. Según freneo, Col 2, 14 viene a 
significar que el madero (de la cruz) salva al hombre que se hizo 
culpable por el madero (del árbol de la ciencia, Gén 3, 6) (V 17, 
3 - 11 371), y Jacob prefigura ya al «primogénito de todos» (Col 
1, 15) (1V 35, 2 [21, 2] - 11 226). La homilía de pascua de Melitón 
de Sardes ve asimismo en el antiguo testamento a Cristo, que 
«encierra todo en sí» (5 s [SC 123, 62-64]). Orígenes descubre a 
Cristo como fuerza de Dios a través del texto de Gén 20, 14 (no- 
ta 659), según lo cual Sara permanece con Abrahán. Especial- 
mente familiar fue la consideración del templo como figura de la 
inhabitación de Dios en Cristo (Col 2, 9) ?%, Es fácil seguir tales 


700. Ireneo IV 27, 1 (16, 1); 21, 4 (11, 4) - II 189, 176; Tertuliano, Marc V, 19, 9 (723, 
1-9); cf. 1, 16, 4 (458, 19-28) apelando a Col 1, 16 y c. Valent, 16, 1 (766, 15-20)! De manera 
similar al Pseudo-Hipólito, Homilía pascual 2, 1 (SC 27, 119, 13-15) entiende el AT, de acuer- 
do con Col 2, 17, como una sombra anticipadora: la pascua remite a la cruz. 

701. Hipólito, David y Goliat, 3, 1(G. N. Bonwetsch, Drei georgisch erhaltene Schriften 
von Hippolyt, 1904 [TU 26] 80, 1-4 - CSCO 264, 2, 1-4). 

702. V, 4 (336-338); IV, 3 s; V, 1 con respecto a 1, 25 s (328-332). Se trata minuciosa- 
mente la cuestión de por qué Cristo no vino antes (IV, 3; V, 1; X, 3 con respecto a 1, 25; 2, 2; 
4, 4 [328-330, 332, 369]). 

703. Pseudo-Hipólito (nota 700) 9, 6 (137, 8 s); Pseudo-Justino, Expositio rectae fidel, 
13, 9 (386B); cf. 17, 11 s (389B) = Opera, edit. J. C. Th. de Otto II, Jena 31880, p. 52, 64; 
Rábano 522BC; Pedro Lomb. 272C; 273A, etc. (además en Calov, nota 693). 
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interpretaciones a través de la edad media hasta la época mo- 
derna 4. 


5. La función de las afirmaciones sobre Cristo 


La carta a los colosenses afirma la posición singular y única 
de Cristo como respuesta a los problemas que surgen dentro de 
la comunidad en unas circunstancias concretas. Es evidente que 
la situación histórica ejerce siempre su influencia en la interpre- 
tación de los textos. De este punto se hablará en el apartado IV. 
Aquí nos interesa destacar el giro radical que se produce con la 
apertura del debate cristológico, por ejemplo sobre la idea de las 
dos naturalezas. Cuanto más matizadas tenían que ser las distin- 
ciones, menos claro resultaba el sentido de tales fórmulas para 
el hombre, para su vida temporal y eterna. Mientras que Justi- 
no, Ireneo y Clemente ponían el énfasis en la acción de Dios 
que sale al encuentro del hombre a través de la historia vétero y 
neotestamentaria, esa acción de Dios va quedando en la penum- 
bra cuando se habla de la esencia inmutable de Cristo. Teodore- 
lo capta aún el problema cuando declara que Col 1, 18 pasa de 
la «teología» (1, 15-17) a la «economía», a la acción salvífica de 
Dios (600C). Las observaciones de Calvino sobre Col 1, 15 mar- 
can muy claramente el comienzo de la tendencia inversa. Calvi- 
no explica que la Iglesia antigua estuvo absorbida unilateral- 
mente por la lucha antiarriana. De hecho el texto no pretende 
referirse al ser de Cristo desde la perspectiva de sus naturalezas, 
sino sólo a su relación con nosotros como manifestación visible 
de Dios. Lo decisivo no es lo que Cristo sea en sí mismo, sino lo 
que obra en otros (129). Calvino formuló así con especial fuerza 
lo que ya había dicho M. Lutero: toda la carta a los colosenses 
habla de la sabiduría oculta y ahora manifestada: del crucifica- 
do por nosotros (cap. 1), que se opone a todas las doctrinas hu- 
manas (cap. 2) y que conduce, si existe una fe decidida, a la rea- 
lización de las buenas obras (cap. 3) y a la oración (cap. 4)705, 
En la misma línea está la famosa distinción de Melanchton entre 
la «persona» y los «beneficios» de Cristo, que R. Bultmann ha 


704, Rábano 518D con respecto a 1, 24; Pedro Lomb. 264BC con respecto a 1, 15 s (Job 
como símbolo de Cristo; la Iglesia comienza con Abel) = ibid., 275C; Dionisio 101d; Beza 
411b, 30 s (título de la deuda = Gén 2, 17), etc. = Lanfranc 324, 326 (II 9.19): la circunci- 
sión en el octavo día hace alusión a la resurrección, la luna nueva señala la vida nueva, el sá- 
bado indica el descanso eterno y la pascua alude a Cristo; muchos otros ejemplos en Ruperto 
en el índice (volumen 24). 

705. Vorreden, 98 s. 
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revalorizado en nuestro tiempo 7%. La exégesis de Calvino ejer- 
ció gran influencia; fue asumida por unos ?% con la misma ener- 
gía que fue combatida por otros "8. Así fue posible de nuevo in- 
terpretar la inhabitación de Dios en Cristo en la línea de los 
autores antiguos y de los alejandrinos como presencia del poder 
salvífico de Dios, de su fuerza y de su gracia (cf. notas 659, 
689) 7%. Schleiermacher refleja muy lógicamente este punto de 
vista ?1%. Pero esto nos introduce en el problema de la salvación 
llevada a cabo por Cristo. 


MI. SoOTERIOLOGÍA: EL HIJO Y EL MUNDO 


1. Encarnación del Logos como salvación para el mundo 


Ya Justino aducía el texto de Col 1, 15.18b como testimonio 
del prodigio de la encarnación del Logos e freneo hace de esta 
idea el punto básico de su pensamiento. Teodoro destaca aún 
más esta perspectiva (cf. II, 3). Según él, Col 1, 15-17 trataba de 
la nueva creación realizada mediante la encarnación. Llegaba a 
esta conclusión movido por el contexto, que él naturalmente no 
podía como redacción distinguir del himno; pero el pasaje de 1, 
13 habla sin duda del Jesús terreno como el «Hijo de su amor». 
La solidaridad del Logos que asume la humanidad irredenta era 
para él tan importante que llega a interpretar esta expresión en el 
sentido de que el Logos fue dignificado con la filiación, del mis- 
mo modo que los hombres elegidos ”*!, Teodoro entiende la sal- 
vación como redención de la mortalidad. Esta queda destruida 


706. Beneficia, Enarratio 326 (también 340); cf. la fuerza con que se insiste en la justifi- 
cación sólo por la gracia (Scholien, 211 s); también Bullinger 230 (argumentum), etc.; R. 
Bultmann, Glauben und Verstehen 1, Tibbingen 1933, 262 y además G. Ebeling, Wort 11, 343- 
371 (sobre todo 348 nota 12) y con respecto a Melanchton, ibid., 279-281. 

707. Por ejemplo Calov 802b con respecto a 1, 15. 

708. Crell (527b) alude a Jn 1, 18 (Cristo revela a Dios en su predicación, no en su ser o 
en su persona). Musculus (153, comentando 1, 28) concede a los «papistas» el que prediquen 
al Unigénito de Dios, al Dios verdadero, al que es igual a Dios en esencia y sin embargo es 
verdadero hombre, pero lo que no admite es que lo anuncien como nuestra única justificación 
y como nuestro único mediador; lo cual significa por tanto que a una cristología totalmente 
correcta puede ir unida una soteriología equivocada. De Wette (24, nota) defiende a Calvino 
porque éste presupone, de manera lógica, la naturaleza divina de Cristo. 

709. Gomaro 554a hace la siguiente distinción: 1, 19 habla de la inhabitación del ser de 
Dios y no solamente de la gracia y de la fidelidad, y en cambio en 1, 20 se trata del efecto que 
esto provoca. 

710. Predigt IV (240) sobre 1, 15; cf. después en la p. 245. 

711. 259, 15-260, 11 (en griego) sobre 1, 13 (sobre la rectificación de este punto de vista, 
cf. nota 683 s); repercusión en Teofilacto 1248B (sobre 2, 17). De Wette 23 lo expresa así: «el 
Hijo que posee su amor (de Dios)». 
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en la circuncisión de que habla Col 2, 11: el bautismo. Esta frase 
pervivió a través de Agustín hasta bien entrada la edad media ”*?. 
Esta transmisión se vio favorecida por el hecho de que el texto 
latino de Col 2, 15 dice que Cristo ha despojado «la carne» 713, 
Dado que la expresión mítica «poder de las tinieblas» (Col 1, 
13), derivada de la terminología de conversión, sugiere la idea de 
una lucha contra la «tiranía del demonio» ?**, Severiano (324), 
inspirado en concepciones gnósticas (nota 732), entiende la en- 
carnación del Logos, basado en Col 2, 15, como una forma de 
engañar a Satanás. También esta idea cayó en suelo abonado ”!* 
y enlazó posteriormente con el artículo de fe del descenso a los 
infiernos para arrebatar al diablo las almas de los justos del anti- 
guo testamento ?!6, 


2. ¿Reconciliación universal? 


a) Justino, Ireneo, Hipólito, Orígenes 


Es evidente que la afirmación más típica de la carta a los co- 
losenses y única en el nuevo testamento sobre la reconciliación 
del universo ya realizada, ejerció una gran influencia. Se trata de 
la influencia más trascendental de la carta. Mientras no se llegó a 
distinguir entre el himno y la carta, o bien hubo que destacar el 
universalismo de esta afirmación, pero sin poder coordinarla con 
lo que se dice a continuación sobre la fe y la obediencia, o bien 
hubo que subrayar esto último, sin que entonces sirviera de nada 
la reconciliación del universo; así se optaba por restringir el con- 
cepto de «universo» o de entender la «reconciliación» en un sen- 
tido muy atenuado. 

La concepción de Cristo partiendo de las afirmaciones sobre 
la sabiduría o sobre el logos, ya comentadas en Il, 1, incluía la 


712. 287, 12 s; 289 21 s (en griego) con respecto a 2, 11.13; cf. Tertuliano, resurrectio 
7, 7 (930, 26) sobre 2, 11: destrucción de la carne; también Agustín, Faust 16, 29 (474, 20- 
27); Rábano 523AB (cf. 518A sobre 1, 21 s); Lanfranc 324 (II, 8); Pedro Lombardo 276A 
sobre 2, 15, 

713. Así Agustín (nota 712 y ep, 149, 26 [372, 20; 373, 1]); también en Lightfoot 188, 
Ya Hipóiito, Ref VIII, 10, 17 (230, 19-23) lucha contra la doctrina de los docetas que enla- 
zan con Col 2, 11.15. 

714, Crisóstomo Il, 3; cf. V, 1 (312.332). 

715. Teofilacto 1245AB: cuando creía tener al crucificado, perdió también lo que ya 
tenía legalmente, por eso envió a los docetas que niegan la muerte de Jesús. Cf. Ruperto, 
Div, offic, 9, 6 QSIAB); aunque también Agustín afirma en Enchiridion 14 (49): el demo- 
nio vence porque mata a los inocentes y pierde a aquellos sobre los que tenía algún derecho 
(76, 21-25); también Pedro Lomb. 275B; 276A y con respecto a 1, 13: 262B; 263A; Sasbout 
170 (Col 2, 10); Musculus 131 s; 172 sobre 1, 13; 2, 15; Calov 801a-802a sobre 1, 13 y 
Brunner Il, 335 s sobre Col 1, 13; 2, 15. 

716. Lanfranc 325 (II, 13 s); en contra Caloy 827a. 
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idea de una creación llevada a cabo «en Cristo». Pero la cuestión 
es saber si la nueva creación se expresa en la redención y quiénes 
son los que forman parte de esta nueva creación. Ya Justino es- 
pecula con el signo de la cruz impreso en toda la naturaleza, re- 
presentando el poder de Cristo que todo lo impregna (4pol, 55, 
2-4; cf. 35, 2); pero este aserto no parece tener una relación di- 
recta con la carta a los colosenses (que él sin duda conocía, cf. p. 
210 s). Ireneo, en cambio, formado en el mismo espacio geográfi- 
co, relaciona la idea con el texto de Col 1, 17, según el cual el 
universo encuentra su consistencia en Cristo: la cruz impresa en 
la naturaleza demuestra que ésta se halla toda penetrada del /o- 
gos invisible *”, y Gregorio de Nisa expresa la idea de la impreg- 
nación total del cosmos por la cruz en sus espacios celeste, terres- 
tre, subterráneo y más allá de los límites de la tierra, enlazando 
ahora con Ef 3, 18 s?18. Jreneo introduce el término «restaura- 
ción» o «recapitulación» definitiva de la creación en el aconteci- 
miento de Cristo 71”, que para él apunta claramente a la nueva 
creación redentora y que fue de extraordinaria importancia para 
el futuro. Cuando Hipólito dice que el logos encierra dentro de sí 
al cuarto hombre del horno encendido (Dan 3, 25), a toda la 
creación y también en tanto que «primogénito» (Col 1, 15) al 
primer Adán, viene a expresar también la regeneración del 
hombre 72. Si la encarnación recondujo la carne como tal a Dios 
(cf. arriba, II, 1), esto quiere decir que también todos los padres 
han sido recuperados y han vuelto a nacer en el seno de Dios; de 
ese modo la encarnación de la sabiduría de Dios viene a restable- 
cer la soberanía en todos los espacios del universo (Col 1, 15-20). 
Si la cabeza resucita, también resucita el cuerpo de cada hombre, 
una vez pasado el período de su condena ”2!, Pero aquí sólo se 
hablaba del hombre. Pseudo-Hipólito, en cambio, ve en Col 2, 
15 la ascensión al cielo en el sentido de elevación de la «imagen» 
(=la imagen total de Dios en Cristo, Col 1, 15; 2, 9) y la incau- 
tación de los poderes, lo que devuelve de nuevo la vida y la con- 
sistencia a todo el universo ?2, Aunque los «poderes» quedan ex- 
cluidos de la reconciliación, ya Orígenes declara sin embargo que 


717. Demonstratio, 34 (19 s). 

718. Trid. Spat. (299, 13-302, 6). 

719. Recapitulatio por ejemplo V, 12, 4 (11, 353) con respecto a 3, 10 (en contra del des- 
precio a la carne); cf. nota 655. Cf. además la ároxatáctacic en la que los ángeles alcanzan 
la jerarquía de «tronos» (Col 1, 16): Clemente Al, Eclogae, 57, 1 (153, 25 s); 1atop8obv Cri- 
sóstomo 1V, 3 (328) y para el Ambrosiaster, la nota 750. 

720. In Dan. 11, 30, 3-6; IV, 11, 5 (100, 3-102, 4; 215, 1-7 [176, 9-30; 284, 1-9]). 

721, Cf. nota 657 y HI, 20, 3 (19, 3) - II, 124, 214, 105. 

722. 61; 55 (SC 27, 187, 17-189, 1; 181, 20-183, 21). 


¿Reconciliación universal? 223 


la reunificación de la naturaleza divina y la naturaleza 
humana 723 supondría la salvación del demonio 7, y su escuela 
sostiene que según Col 2, 9 todo se unifica en Cristo, sin que na- 
da quede «fuera» ?2, y que Dios, que vive en todo, hizo causa 
común con nosotros ?2, 


b) La doctrina gnóstica de la «plenitud» en el Redentor 


Fue en la gnosis donde con más fuerza se recogieron las afir- 
maciones acerca del universo. Las fórmulas según las cuales el uni- 
verso viene de Dios o del redentor y subsiste en él derivan de las 
mismas raíces que los pasajes correspondientes de la carta a los co- 
losenses (cf. notas 140-146) 72”. Sin embargo, la gnosis, al igual que 
la escuela de Orígenes, limita de hecho el alcance de la «plenitud» 
(pleroma) al mundo salvado, con exclusión de la materia. Así, Me- 
todio de Olimpo considera el descenso del redentor desde la «pleni- 
tud de la divinidad» (Col 1, 19; 2, 9) como un desprendimiento 72. 
Según los valentinianos, el Padre y la «plenitud» envían al «ángel 
del decreto» en el cual se hace verdad lo que se dice en Col 1, 
16 72%; en el redentor descendente habita, según beneplácito (Col 1, 
19), toda la «plenitud» corporalmente (Col 2, 9), es decir, las «se- 
millas» que padecen con él (=1los gnósticos) y que él, como «cabe- 
za» (Col 1, 18; 2, 10) de su cuerpo «consubstancial», que es la Igle- 
sia (cf. nota 687), eleva sobre sus hombros para llevarlas hacia la 
«plenitud»; así, él es el «primogénito» (Col 1, 15.18b) en el mundo 
de la «plenitud» y en el de los elegidos para esta misma pleni- 
tud 730. En este sentido, Valentín puede equiparar al redentor, ba- 
sándose en Col 2, 9; 3, 11, con el universo, y el «unigénito» en el 
pleroma pasa a ser el «primogénito» en la creación 71. Según Basí- 


723. Cels, 3, 28 (226, 13 s). 

724. Princ 1, 6, 1-3 (79, 3-84, 21), Comm in Joh 1, 16 (20, 11-18); otro testimonio en G. 
Miller, Origenes und die Apokatastasis: ThZ 14 (1958) 180-189. Agustín expresa por el con- 
trario en el Enchiridion que los ángeles malos pueden, sin duda, continuar viviendo gracias a 
la bondad de Dios, pero que para ellos no existe ninguna enmienda y que serán sustituidos 
por hombres convertidos (8 s [27-29)), cf. nota 746. 

725. Didimo el ciego, In Zachariam, 268, 21-25 (SC 84, 788); ¿interpretado escatológica- 
mente (nota 724)? 

726. Julius Africanus, Chronica, edit por M. J. Routh, Oxford 21846 (Reliqguiae Sacrae, 
2), 239, 

727. Ey Thomae, 77a; Ev Veritatis 11(5), 4-7; 18(7), 33-35; 1949), 7-10. 

728. Convivium, 202 (SC 95, 230). 

729. Cf. Ireneo I, 1, 8 (4, 5) - 1, 38 (el Paráclito que envía el Cristo, una vez que regresó 
al pleroma) y Apocryphon Johannis, 51 (143), 8s (envío del adtoyevís por medio del decreto 
de salvación [Col 1, 19]). 

730. Clemente Al, Exc Theod, 43, 2 s; 31, 1; 42, 2s (120, 10-14; 117, 4-6; 120, 3-7). Cf. 
antes, notas 169-172, 332 y en especial nota 559, ThWNT VH, 1088, 24 ss. 

731.  Ireneo Il, 1, 5 (3, 4) - 1, 28 s (en griego); Cl Al, Exc Theod, 7, 3; cf. 8, 2 s; 10, 5; 19, 
4 (108, 12 s.26 s; 110, 1; 113, 6-10). 
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lides, no toda la creación ha descubierto la encarnación realizada 
en el «hombre perfecto» (Col 1, 28) (cf. III, 1 final); sin embar- 
go, están incluidos en él todos los esquemas de que constan los 
cuatro «elementos» 2. Según los Peratas, las tres partes del 
mundo, todo el ser divino de la tríada (Col 2, 9), se insertan en 
él 733. Esto sirve de base a la redención, que lleva a la unión con 
los «poderes» ?3%, a fin de restablecer un estado que es igual al de 
los ángeles ?35. 


c) La nueva creación según Teodoro y sus consecuencias 


La interpretación que hace Teodoro de Col 1, 15-17 como 
nueva creación y no como primera creación ?2 influyó de modo 
decisivo incluso en los comentarios medievales y modernos. Ha- 
ciendo consistir la salvación en la redención de la mortalidad me- 
diante la encarnación del Logos de Dios, Teodoro afirma que la 
«plenitud» que habita en Cristo (Col 2, 9) abarca a la Iglesia y al 
universo, y que toda la naturaleza, restaurada en Cristo y unifi- 
cada con Cristo, constituye la nueva creación capacitada para la 
resurrección y la inmortalidad ”?”. Teodoro subraya expresamen- 
te la afinidad que el hombre, compuesto de los cuatro «elemen- 
tos» y ligado en su alma a los poderes invisibles, tiene con el 
universo 738, Su idea persiste principalmente en los nestorianos y 
se puede detectar aún en el siglo XIII, con referencia directa a 
Teodoro *?. También la Iglesia bizantina adoptó muchas de sus 
opiniones. Juan Damasceno todavía es consciente de cuáles son 
las raíces de la teología sapiencial: todo fue creado en Cristo 


732. Hipólito, Ref VIII, 13, 3; 14, 2 (233, 7-11, 24, 28); cf. además V, 19, 21; VII, 25, 3 
(120, 22-24; 203, 4-9). 

733. Ibid., V, 12,4s; X, 10, 3 s (105, 4-8; 269, 12-17); cf. VIII, 13, 1 s (232, 27-233, 7, 
todos los números están contenidos en él). 

734. Según Ireneo I, 14, 2 (21, 3) - 1, 183, así es la fórmula bautismal de los marco- 
sianos. 

735. Así los valentinianos según Cl Al, Exc Theod, 22, 3 (114, 4): «que también tienen 
los ángeles»; cf. 36, 1 (118, 20 s): «nuestros ángeles surgidos de uno, son uno». 

736. Véase p. 213 con nota 672 defendido todavía por Crell 527b-528a y por otros intér- 
pretes modernos (nota 112). 

737. Con respecto a Col 1, 19: 275, 11-276, 4; cf. 276, 8-12; con respecto a 2, 15: 292, 1 
(«todo» se asoció a la resurrección, pero de hecho habla de los creyentes). Influencias poste- 
riores: Teofilacto 1224B (sobre 1, 18) pone el acento en la resurrección, 1245A (sobre 2, 15) 
en la muerte, 1248B (sobre 2, 17) en la encarnación; Rábano 516CD; Pedro Lombardo 264€ 
(sobre 1, 18b: la resurrección como restauración de la creación). 

738. 268, 6-8; repercusión posterior en: Rábano 512D; 514C; Ruperto, Div. Offic., 9, 6 
(Q52D/253A): el hombre como microscosmos (!) influye en el cosmos e incluso en los ángeles. 

739. Salomón de Basra, The Book of the Bee, 60 s, edit. por E. A. W. Budge, Anecdota 
Oxoniensia, Oxford 1886 (Semitic Series 1/2), 139-142, Es posible que influyera Col 1, 16 en 
ibid., 5 (p. 9). La evolución dentro de esta línea y primordialmente su significación para la 
concepción moderna de la solidaridad de Dios con el mundo está estudiada por Kasper, Jesús 
el Cristo. 
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(Col 1, 16) porque el Sal 104 (103), 24 dice que Dios lo creó todo 
«en la sabiduría» (según 1 Cor 1, 24, en Cristo; cf. nota 659) (cf. 
nota 664); por eso todas las cosas se salvan en él de la corrup- 
ción, ya que la naturaleza asumida por el Logos subsanó la rup- 
tura entre el creador y la creación (Ef 2, 13 s) ?, 

En occidente se quebró esta línea de pensamiento. Teodore- 
to" y Severiano **% interpretaron la «plenitud» de Col 1, 19 a la 
luz de Ef 1, 23, en referencia exclusiva a la Iglesia. Queda siempre 
la posibilidad de que la Iglesia llegue a abarcar un día, en la consu- 
mación escatológica, a toda la humanidad, una interpretación que 
está sugerida principalmente en Rom 8, 19-23 y que ha tenido sus 
defensores hasta nuestros días Y, Agustín rechazó explícitamente 
la doctrina de una restauración de todas las cosas que incluyera a 
los astros o a los ángeles y entendió el pasaje de Rom 8, 19-23 en el 
sentido de que la creatura completa vive dentro del hombre y así 
queda redimida también con él (ad Oros. 10-12 [674-677]). 

También la ampliación de la reconciliación a «lo terrestre y lo 
celeste» (Col 1, 20) creó dificultades. Las posibles soluciones pa- 
ra la exégesis, que han llegado hasta nuestros días, se perfilaron 
muy pronto 74. Se pueden referir esas palabras a los ángeles y a 
los hombres, viendo en ellas (en contradicción con el texto) la re- 
conciliación de los ángeles con los hombres, con los que estaban 
enemistados a causa de su pecado 7%, o la sustitución de los án- 


740. 888CD. Como representante moderno de la visión ortodoxa del proceso de deifica- 
ción (puesto en marcha por la encarnación) que abarca a la humanidad y al cosmos y en el 
cual, al mismo tiempo, la materia tiende hacia el pleroma, cf. Evdokimov, en especial 9-13, 
17-20 (Col 3, 9 s y 2 Cor 4, 6 tienen resonancias parecidas, p. 7). Kúng subraya por el contra- 
rio que en las «grandilocuentes frases» de Flp 2, 6-11 y Col 1, 15-20 la cruz aparece en ambos 
sitios como la afirmación decisiva. 

741. 601A sobre 1, 19 (608C; 609A lo rechaza con respecto a 2, 9); por el contrario, Cri- 
sóstomo VI, 2 (339: Dios y no la Iglesia mora en Cristo; tampoco se habla del Padre, como 
opinan algunos); Rábano $16C (Iglesia y universo). Cf. nota 694. 

742. En 320; 322, 319 (con respecto a 1, 18) se dice expresamente que no todos como 
hermanos de Cristo resucitarán. Cf. Lanfranc 322 (1, 15). 

743. Cf. nota 725 y p. 228 s. Teofilacto 1224B (sobre 1, 18); Dionisio 100B (sobre 1, 20 y 
2 Cor 5, 19 entre otros). Rábano 516C; Dionisio 100B relacionan el pasaje con la resurrección 
escatológica prometida a todos. Huby 37, 47 (cf. nota 745) lo explica en el sentido de Rom 8, 
19-23. Synge 71 s lo concibe en sentido puramente potencial, porque en Col 1, 21-23 se habla 
claramente de la Iglesia. J. Munck explica que Pablo se consideraba según Col 1, 22-29 como 
instrumento de un plan escatológico, según el cual la «masa de los gentiles» tiene que inte- 
grarse en la salvación (Paulus und die Heilgeschichte, Aarhus 1954 [Acta Jutlandica 26], 33, 
40 s, 148). 

744, Recogidas por Gomaro 554 s, 

745. Crisóstomo HI, 3 (321); Teodoreto 601B; Juan Damasceno 889A (remitiéndose a Lc 2, 
14); Maximus Confessor, PG 90, 877B; Teofilacto 1225BC (refiriéndose al viaje al cielo de Pablo 
de 2 Cor 12, 2), Dionisio 100B; Crell 530a (pues los ángeles buenos no necesitan ninguna recon- 
ciliación y los ángeles malos no la obtienen); Grocio 672b (con respecto a 1, 16; cf. 673b/674a); 
Calov 807b (apoyándose en Gén 3, 24 y en Lc 2, 14; en 808a se excluyen expresamente las crea- 
turas irracionales y los demonios); Benge! 813; Flatt 177 s; Huby 47 s (cf. nota 743). 
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geles caídos por hombres convertidos 7%, Esto se ha interpreta- 
do, aun en nuestros días, en el sentido de que Col 1, 20 se refie- 
re, en armonía con 2, 14 s y con 1 Cor 15, 24, a una «paci- 
ficación» que fuerza incluso a los díscolos a someterse”, O 
también se ha visto en Col 1, 20, partiendo de Ef 2, 11-22, la re- 
conciliación de judíos (a los que se había prometido ya el cielo) y 
paganos "8, Pero si nos atenemos al significado de la «reconci- 
liación» y la entendemos como reconciliación entre Dios y «todo 
lo celeste y lo terrestre», hay que conceder, de no referirlo a los 
muertos (que viven ya en el cielo) y a los que viven aún en la 
tierra 74, que también en el cielo puede haber deficiencias. Estas 
deficiencias se podrían superar de forma que se refiera a los as- 
tros, O sea, al cielo «carnal», o a las partes del cosmos que sólo 
topográficamente se encuentran encima de la tierra 7%, a los án- 
geles, que no serían del todo puros; una interpretación anterior a 
Calvino, pero que tuvo una especial trascendencia gracias a 
él 751 ] 


d) La doctrina de la reconciliación universal propiamente 
dicha, en occidente 


Los pasajes de Col 1, 20 y Ef 1, 10 siguen influyendo, princi- 
palmente por vías marginales y paralelas, a través de toda la 
edad media y en la época posterior a la Reforma. Juan Escoto 
habla del retorno de todas las cosas, del que es preciso destacar 
uno en especial, que lleva a la gloria sobrenatural (1001AB). En 


746. Agustín, Enchiridion, 16 (61 s, 82, 16-46); Gregorio, In primum Regum expositio- 
nes TI, 5 sobre 7, 13 (PL 79, 214A), repetido con mucha frecuencia. 

747. Por ejemplo O'Brien, RTR 33, 45-53; de manera similar G. S. O"Collins y T. M. 
McNulty, St. Paul and the Language of Reconciliation: Colloquium 6 (1973) 6 («ponerlo de 
acuerdo [con el plan divino]»). Aludiendo expresamente a Col 2, 10.15 y a la imposibilidad de 
una contradicción del apóstol con respecto a sus propias afirmaciones, Ewald 332 s interpreta 
también Col 1, 20 como «colocar en una situación... ordenada» y somete a consideración in- 
cluso la posibilidad de ároxatatá¿an. 

748. Pedro Lombardo 264D; Tomás de Aquino 537b. 

749. Por ejemplo Pedro Lombardo 265A; Alting 395a; Bengel 813 (no obstante, cf. 
nota 745). 

750. Jerónimo (PL 26, 493BC sobre Ef 1, 22 [aludiendo a Col 1, 20]): los astros que 
tampoco son puros delante de Dios. 7bid., SO7TA-508A; 515A parece incluir a las potestades 
celestiales y a los ángeles (con más reservas en 535CD). Ambrosiaster (173, 14-25; 174, 17-23): 
en cuanto que es el primero de la creación y de la nueva creación, Cristo vuelve a restaurar to- 
do, incluso las jerarquías celestiales. En contra (polemizando simultáneamente contra Crisós- 
tomo) se pronunciaba Musculus (141 s sobre Col 1, 15-20), quien defendía la restauración de 
todo, pero al mismo tiempo declaraba que los no creyentes no participarán en esta restaura- 
ción. Ambos pensamientos son paralelos porque el hombre no se puede hacer una idea de los 
acontecimientos finales. 

751. Agustín, ad Oros, 13 (677); Calvino 132 (en contra de él, Calov 808a); de Wette 30; 
Lueken 345; Meyer 202. En el Handbuch (410) se cuestiona si no existirá un grado intermedio 
entre los ángeles totalmente buenos y los ángeles enteramente malos. 
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cualquier caso, en Cristo no queda restaurada sólo una parte, si- 
no toda la humanidad, y la naturaleza humana llegará a ser igual 
a los nueve coros angélicos y los completará (1005C-1006A, cf. 
1002CD), como dan a entender las parábolas de Lc 15 (cf. nota 
654). Por eso todo el género humano, una vez redimido, entrará 
en la Jerusalén celestial (1007C). La soberanía del demonio 
quedará destruida, aunque él podría convertirse si quisiera 
(1002BC); el día del juicio, todas las criaturas reconocerán a 
Dios (1003A). En la época de la Reforma fueron sobre todo al.- 
gunas personalidades de segundo orden las que mantuvieron la 
esperanza universal, apoyándose a menudo en Col 1, 20; por 
ejemplo, Hans Denck”*2 y, siguiendo a M. Bucer?%, J. 
Bradford”*., El diario de G. Fox sobre el año 1648732 pone de 
manifiesto en forma extraña las raíces de esta esperanza; consi- 
dera el «revestirse del hombre nuevo» (Col 3, 10) como un retor- 
no al estado de Adán antes de la caída, cuando toda la creación 
estaba a su disposición. La misma idea aparece en los Plymouth 
Brethren”2, y en 1784 figura Col 1, 26 como título de un escrito 
de Ch. Chauncy sobre la reconciliación del universo. 

En Suiza, Marie Huber encuentra en Col 1, 19 s la promesa 
de salvación de todos los hombres ?5”. Para Lavater, la doble 
afirmación de la carta a los colosenses sobre Cristo y sobre el 
hombre como imagen de Dios es la prueba de una futura recon- 
ciliación universal, pues ¿cómo podría hacer Dios lo que un 
hombre en su sano juicio no sería capaz de hacer, condenando 
para siempre? 738, Una base propicia para tales ideas es el pietis- 


752. Briefe und Akten zum Leben Oekolampads, edit. por E. Staehelin, II, Leipzig 
1934, 52 s (Nikolaus Thoma an Oekolampad am 1.4.1527): apoyándose en Col 1, 20; el fuego 
eterno sólo es una amenaza necesaria para los ateos. Cf, nota 760 al final. 

753. Metaphora et enarratio in epistulam ad Romanos (VI) 1, 343 (Strassburg 1536), 
mancionado en Bradford (nota 754) 355: aunque sólo en el sentido de Rom 8, 19-23 (cf. nota 
743). 

754, Alrededor de 1550 (The Writings of J. Bradford, Sermons, etc., edit. por A. Town- 
send, Cambridge 1848, 350-364). Se apoya en Col 1, 20 (ibid., 352 s, 357) y en Agustín, así 
como en Tomás de Aquino, quienes enseñaron, al menos, una restauración parcial de la natu- 
raleza. 

755. Aufzeichnungen und Briefe des ersten Quákers, traducido por M. Stáhelin, Tiúbin- 
gen 1908, 20 s (el texto original inglés en 69). 

756. J. N. Darby, L'attente actuelle de l'église, Genéve 1840, 25 s: Col 1, 20 declara la 
reconciliación de la Iglesia, cosa que ya está llevada a cabo, y la reconciliación pendiente de 
todas las cosas (mencionadas en 1, 16) hasta la última brizna de hierba; de lo contrario el 
diablo se habría apuntado un éxito. 

757. Le systéme des Théologiens sur l'état des ámes séparées des corps, London 1739 
(2.* carta): Col 1, 19 s (p. 52 s) y Ef 1, 9 s (p. 54) demuestran que la gracia de Dios es tan 
grande que al final destruirá todos los pecados (p. 58); por eso el camino del cielo se ha vuelto 
ancho y el del infierno estrecho (6.* carta, 105). 

758. Aussichten in die Ewigkeit WI, Zitrich 1773, carta 23, 274 s; cf. 266 y 262-264 (carta 
22, al final. 
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mo de Wiirttenburg. Oetinger, basándose en Col 1, 20 y en las 
afirmaciones sobre Cristo como «cabeza de los hombres y de los 
ángeles», entiende que el «misterio de Dios» (Col 1, 26 s), «la 
gran empresa de la redención de toda criatura», consiste en que 
Cristo «volverá a reconciliar todo con éi» (Col 1, 18a.20; 2, 10), 
y Col 2, 3 le permite entrever esa «edad de oro», cuando todas 
las ciencias se unifiquen en Cristo; se trata de un conocimiento 
que sólo se otorga al creyente cuando alcance su edad espiri- 
tual 7". La Biblia berlenburguesa interpreta Col 1, 20 en el senti- 
do de que el mundo puede ser reconducido «del desorden al rec- 
to orden (aunque no todo a la vez, sino cada cosa a su tiempo)» 
y que «al final se podrá producir en toda la creación una alegría 
general y una alabanza infinita, eterna, de Dios», en la que parti- 
ciparán también los ángeles caídos (10165). Hahn considera que 
el misterio de Col 1, 26 s es la reconciliación universal, que según 
1, 20 «purifica y renueva a toda criatura y la conduce a una vida 
superior», de forma que «esta agua celestial de la humanidad 
glorificada de Jesús apaga el fuego de la cólera de Dios» 76%, El 
primero de estos puntos está presente también en Theremin, pero 
él se remite a Col 2, 2 s; asoma ya, sin embargo, en él una orien- 
tación de la que hablaremos en IV, 5. Es decir, la «recapitula- 
ción de todos los seres celestes y terrestres» es «una magna y 
amiglable unificación del mundo visible e invisible» (Col 1, 13 s), 
que incluye según Col 1, 16 «al Estado y a la sociedad civil» en 
la voluntad salvífica de Cristo, hasta que «todo se disuelva en el 
único e infinito reino de Dios» (8 s, 13 s). Chr. Blumhardt con- 
cluye una meditación sobre Col 1, 12-20 en pascua de 1899 di- 
ciendo que sabe bien que existen infiernos, pero que dejarán de 


759. Grundbegriffe des NT, Reutlingen 1852, Predigt an Judica úber Hebr 9, 11-15, p. 
145 (Col 2, 2) y 149. Cf. Biblisches und Emblematisches Wórterbuch, sin pie de imprenta, 
1776, sub voce «Versdhnen» (según Col 1, 20 «todo volverá a su estado primero», incluso lo 
«físico», 664 s) y «Wiederbringung» (683). También se encuentra allí la frase famosa de la 
«corporalidad» como el «final de las obras (¡no de los caminos!) de Dios» y la esperanza de 
la destrucción «de la naturaleza de la serpiente introducida en nosotros», sub voce «Leib» 
(407). En el prólogo interpreta Col 2, 9 como la revelación esencial por lo que respecta a lo 
corporal, 

760. En 60 (discurso 26); 47-49 (discurso 20). 43 (discurso 19) vuelve a aparecer el anti- 
guo topos de la sabiduría como si fuera el plano de la arquitectura de Dios (cf. nota 664). 
Hahn habla también del juicio eterno (61) pero sostiene que la plenitud vendrá cuando «se 
haya extendido por todo el mundo el espíritu ensalzado y ungido del hombre y se haya con- 
vertido en la morada del Dios trino», y cuando «todas las creaturas estén llenas de su gloria y 
todo cuanto vive le reconozca como Señor» (45, discurso 19). Cf. además la reelaboración de 
Col 1, 15-20 («principados y dominaciones, potestades que hacen la guardia al trono» = Col 
1, 16) en Ph. F. Hillers (1669-1679, Wiirttenburg) «Jesucristo gobierna como rey» (cantoral 
[nota 251] n. 336) y para la evolución posterior G. Múiller, Apokalypsis panton, A Biblio- 
graphy, edición priv. (Basler Missionsbuchhandlung), Basel 1969, IX (a partir de 1800, en H. 
Denck sobre apéndice II, 1); también Id., Identitát und Immanenz, Ziirich 1968. 
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existir, porque según Col 1, 13 todos los hombres son ya de Dios 
(1I 271 s). También E. F. Stróter habla expresamente de recon- 
ciliación universal 761, 


e) Ensayos modernos 


El pensamiento católico subraya mucho más el aspecto del li- 
bre albedrío, aunque afirma en la línea de Rom 8, 19-23 (cf. nota 
743) que lo que se realiza en el hombre debe efectuarse también 
en la naturaleza 76. Pero surge aquí, curiosamente, una solución 
que se ha impuesto en los últimos decenios en el campo evangéli- 
co, especialmente en el anglosajón reformado. Hay que decir des- 
de Col 1, 20, si se estima tanto el libre albedrío del hombre, que 
también aquellos que están fuera de la Iglesia sin culpa alguna 
son sus hijos, a tenor del verso de Goethe: «Aquel que se ocupa 
siempre lleno de afán...»?6, En nuestro tiempo M. A. Wagen- 
fuúhrer, después de la exclusión del v. 18a del himno originario, 
ha considerado a Cristo como cabeza del universo, interpretando 
también 1, 20 como reconciliación de Dios con el cosmos, inclui- 
da la humanidad y el mundo de los espíritus, de forma que los 
poderes se convierten en «Órganos divinos» *%, P. Prat habla del 
«efecto retroactivo universal» de la función cósmica de Cristo, 
que ya como Logos es «lugar» del cosmos futuro (nota 143). Se 
suele incluir en la voluntad salvífica de Dios —dice— únicamente 
a la humanidad, pero Col 1, 19 s va más lejos y no habla de re- 
conciliación con Dios, sino entre sí, aunque orientada «hacia él», 
con lo que un día se restablecerá la unidad originaria bajo la guía 
de Cristo (11 107-109). Con mucha mayor cautela habla F. Muss- 
ner de las profundidades de los espacios y del alma, y también de 
las potencias de la historia, que están asumidas por Cristo, y alu- 
de a la inclusión de las cosas naturales, como la luz, la cera, el 
fuego y el incienso en el culto de la Iglesia, en cuya liturgia es re- 
cuperada la creación (41 s sobre 1, 16). También la Biblia de Je- 
rusalén entiende la «plenitud» de Col 1, 19 como el universo que 
también ha sido afectado por la salvación (1697, cf. 1698 sobre 2, 
9). Así, resuelve el problema de 1, 20 en el sentido de que el cielo 


761. Das Evangelium Gottes von der Allversóhnung in Christus, Chemnitz s/f. (1915), 
especialmente 326-384: Col 1, 15,18 demuestran la victoria de la vida imperecedera en Cristo y 
Col 2, 15, el triunfo de la cruz (370, 364). 

762. Así J. N. Schneider, Die Versóhnung des Weltalls durch das Blut Christi nach Kol 
1, 20, Schaffhausen 1856, 121-124, 227-231, pero con repercusiones en la redención o en la 
condenación. 

763. Ibid., 178 s. 

764. Die Bedeutung Christi fúr Welt und Kirche, Leipzig 1941, 61, 63, 68 s (en Gabathu- 
ler, Jesus Christus, 150 s, 168-170). 
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y la tierra retornan colectivamente a Dios; y los que no quieren, 
se ven forzados a ingresar en este nuevo orden ?%, 

En el campo de la Reforma, E. Brunner considera la recapl- 
tulación definitiva del universo en Cristo como el objetivo de 
Dios, pero hace constar que no todas las criaturas llegarán a al- 
canzarlo; por eso la reconciliación universal es una teoría antibi- 
blica y que debe rechazarse resueltamente *%, O, Cullmann inter- 
preta Col 1, 20 en referencia a la unificación de judíos y paganos 
en la Iglesia como meta de la historia de la salvación; habla tam- 
bién de la solidaridad de la creación (Rom 8, 19-23, nota 743) 
con todo el plan salvífico y de la ordenación eterna de los pode- 
res al acontecimiento de Cristo ?9, K. Barth, en cambio, recu- 
rriendo a la idea de la Reforma sobre la suficiencia plena de Je- 
sucristo, sostiene que el acontecimiento de Cristo engloba todas 
las realidades. Pero la respuesta afirmativa de la comunidad sólo 
puede ser algo provisional en sustitución de la profesión de fe ex- 
presada por toda la creación. Si Dios habita en Cristo, también 
habita en la creación, ya que en él el creador se convierte en cria- 
tura sin suprimir la distinción entre ellos. Así cabe hablar de la 
paz cósmica, que se extiende a todos los seres terrestres y 
celestes 768. Partiendo de esto hay que declarar que la fe no es só- 
lo un acontecimiento interno, sino una liberación de cara a todo 
el cosmos, ya que Cristo unificó nuestra naturaleza humana con 
su persona divina para que encontrara así en él su mismidad 7%, 
Pero hay que advertir entonces que las potestades mencionadas 
en Col 1, 16 no son los potentados de la tierra (cf. nota 673), pe- 
ro sí son sus modelos «originales», de forma que la redención 
consumada adquiere una dimensión y alcance políticos ”%, Por 
eso la desdivinización del cosmos efectuada según Col 2, 14 s 
conduce a una actitud más serena y abierta del pueblo de Dios 
frente al mundo que aquella que existía en el antiguo testamento 
con sus guerras de religión 77!, Esto induce finalmente a Barth a 
evocar, a propósito de Col 1, 15-20, la doctrina de Calvino sobre 


765. A Col 2, 14 se le pone en relación con la ley y con las potestades angélicas que la 
transmiten (ibid., 1669). 

766. Dogmatik 1, 248, 363; 11, 181; cf. también II, 68: Col 3, 10 demuestra que la recu- 
peración de la misma imagen de Dios es algo que ha sido prometido a la fe, aunque esto no 
agote la totalidad de la redención como lo entendía la gnosis (ibid., 118). 

767. Heil, 100, 127; cf. Christus, 189, también 92. 

768. Dogmatik 1V/1, 559 (sobre Col 1, 13); 1/1, 546 s (sobre 1, 19; 2, 9); IV/2, 285 (so- 
bre 1, 20 y 2, 14 s resaltando la muerte de Jesús, portadora de la reconciliación). 

769. Dogmatik 11/4, 562 s; 1/2, 430 s (sobre 1, 21 s). 

770. Dogmatik 111/3, 534-536 (cf. nota 673 y 835). 

711. Dogmatik 1/2, 117 s. 
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el Espíritu santo como el principio de vida que rige en todo el 
cosmos, y a recordar O al menos a preguntar si tiene sentido el 
canto de adviento sobre el Salvador que debe «brotar de la tie- 
rra» 772, 

Este pensamiento ha tenido diversos desarrollos. W. H. G. 
Thomas ve en Col 1, 15 la unión de la naturaleza y la gracia, que 
une «física y eternamente la bondad de Dios con todo el univer- 
s0» y permite por tanto una fe en la providencia que hace enten- 
der la unidad física del universo descubierta por las ciencias co- 
mo una unidad que es también moral y espiritual. De esta unidad 
de naturaleza y gracia concluye que «el orden del cielo constituye 
la primera ley», lo cual implica evidentemente una autoridad y 
una disciplina adecuadas ”??, También para Synge la obra cósmi- 
ca de Cristo, la encarnación, que afecta a todo el universo, con- 
siste prácticamente en el orden de gobernados y gobernantes, que 
deben ejercer su función al servicio de Cristo (70 s sobre 1, 15 s). 
A Barclay (Christ, 61-65) le trae incluso a la memoria el logos de 
Heráclito como principio ordenador del mundo; el orden creado 
por el Espíritu de Cristo en el universo debe influir en la socie- 
dad, en la Iglesia y entre las naciones, por ejemplo en la convi- 
vencia de las diversas clases sociales y las diversas razas. Por eso 
cabe hablar de una evolución en la que todos los hombres alcan- 
cen la «plenitud de Cristo», un objetivo en el que Dios sueña co- 
mo conductor de la historia (ibid., 66 s). Hasta la ley física de la 
gravitación es para Lightfoot expresión del Espíritu de Jesús, 
porque preserva la tierra del caos (154 sobre 1, 17). Scott entien- 
de Col 1, 20 como reconciliación del universo en lucha consigo 
mismo y con sus poderes secretos; la alienación del hombre men- 
cionada en Col 1, 21 es sólo consecuencia de esta situación. Así 
se abre ante el creyente una «grandiosa historia de cara al futu- 
ro» (26 s) 774. Siendo esto así, el hombre estará claramente a mer- 
ced del proceso natural de la evolución que discurre sin la cola- 


772. Dogmatik 1V/3, 865. 

773. 53-55 sobre 1, 15; 122 s sobre 3, 18.21; con respecto a esta conclusión, cf. p. 241. 

774. De Boor 189-191 (sobre 1, 20) opina, siguiendo un pensamiento similar al que se en- 
cuentra en Escoto, que no se puede descalificar lo dicho, como si fuera mitología, pues tanto 
la industrialización como las guerras mundiales han demostrado lo mucho que depende el 
hombre de la creación y de la situación en que esta misma creación se encuentra. Por el 
contrario, v. Allmen acentúa, al revés precisamente que Escoto, el primado evidente de los 
enunciados antropológicos. Lo que el trabajo misionero y social de la Iglesia puede realizar es 
preparar los signos que anuncian la consumación final que llegará en la parusía. Esta prepara- 
ción se refiere a la vida social, a las ciencias, a la técnica y al arte y da lugar a que sean desen- 
mascaradas las «potestades» modernas (RHPHR 48, 44 s). Col 1, 15-20 lo interpreta como 
ejemplo de la traducción a una nueva cultura (por ejemplo la «africanización», cf. 1d., Pour 
une Théologie grecque?: Flambeau 25 (1970) 20-23, 26-33. 
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boración del hombre; sólo que este proceso se entiende ahora en 
sentido totalmente positivo. ¿No nos aproximamos así a aquellas 
apocalipsis primitivas que no esperan la salvación de la conversión 
del hombre, sino de la transformación de la tierra en paraíso, con 
la peregrina idea de que con un buen medio ambiente también al 
hombre le irían bien las cosas? En f) se tocará este punto. 

Entre los especialistas del nuevo testamento, Bultmann en- 
cuentra en Col 1, 15-20; 2, 15; 3, 1-4 la idea gnóstica del hombre 
ideal, que determina el destino de todo el cosmos, idea que debe 
interpretarse a su juicio en versión existencial ””*. Stauffer habla, 
en cambio, del «retorno del universo» a su patria, aunque en el 
nuevo testamento está presente también la idea de una condena- 
ción eterna; en todo caso, el poder y la oración de la Iglesia llegan 
más allá de esta vida y esta tierra, según la promesa de Jesús ($ 57, 
201 s). La teología de la creación encuentra su más clara expresión 
en Col 1, 15-20. Como fundamento existencial del universo, «in- 
cluidos los tronos, las dominaciones, los principados y las potesta- 
des», Jesús es el reconciliador del universo que vence a los poderes 
infernales, pero no los aniquila (Col 2, 15, ¿bid., 203 s). W. MIi- 
chaelís, en una monografía sobre este tema, intenta analizar la 
reconciliación universal en el nuevo testamento, tomando como 
base Col 1, 20 y Ef 1, 107”. Su conclusión es que el nuevo testa- 
mento no habla nunca de una condenación «eterna», porque la 
expresión griega —y la hebrea subyacente en ella— no lo dicen ”””. 
E. Staehelin, en fin, en un discurso de toma de posesión del recto- 
rado, siguió de cerca con gran interés el concepto de la reconcilia- 
ción universal a lo largo de toda la historia de la Iglesia 778, 


ft) ¿Cristología cósmica? 


Las investigaciones de Teilhard de Chardin dieron nuevo im- 
pulso a este tema 7”?. Las consecuencias de la no distinción entre 


775. Teología, 182 s, 230, 232 (también para la redacción), cf. 360 s; Exegetica, 250, cf. 
406 (este trasfondo hace que desaparezca —en contra de Cullmann— precisamente el escán- 
dalo de la cruz, ¿bid., 336). 

776. Versóhnung, 24, 27; en contra de Benoit (Biblia de Jerusalén) no se habla solamen- 
te de la pacificación conseguida parcialmente a la fuerza (28-30). 

777. Aiov y aióvios significan un periodo de duración indefinida, pero no la eternidad 
en sentido moderno (ibid., 41-48), lo cual es difícil de mantener desde el punto de vista exegé- 
tico, debido a pasajes como Mc 9, 48. 

778. Die Wiederbringung aller Dinge, 1960 (Basler Universitátsreden 45), sin testimo- 
nios; la mayoría de estos testimonios se encuentran en Id., Verkiúindigung, si bien con citas 
imprecisas de los pasajes correspondientes. 

779. Son relativamente poco frecuentes las referencias explícitas a este autor; cf. los tes- 
timonios recogidos por Ahrens, Diskussion, 176-178: P. Teilhard de Chardin, Der Mensch in 
Kosmos, 71967, 247 ss; S. M. Daecke, Teilhard de Chardin und die evangelische Theologie, 
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el lenguaje hímnico y el comentario aparecen con claridad en 
O. A. Dilschneider, que ya en 1953 defiende, contra toda secu- 
larización, la teología de la naturaleza y de la historia, con su 
Cristo pantocrátor (cf. MI 2c y nota 654), teología mantenida 
en la Iglesia oriental y olvidada en occidente y que tendría tam- 
bién como consecuencia la fundación de una universidad decidi- 
damente cristiana 78%. Un año después de la conferencia ecumé- 
nica de Nueva Delhi, fue elaborando estas ideas con vistas a 
una cristología pleromática que habla de una jerarquía de Cris- 
to en los ámbitos eonológicos 781, Pero la influencia más fuerte 
la ejerció la propia conferencia, especialmente la intervención 
de J. Sittler, basada en Col 1, 15-20 782, En ella impugna la se- 
paración de Iglesia y mundo en Agustín y apela a Ireneo (cf. 
arriba II, 1): la naturaleza y la gracia forman una unidad; la re- 
dención abarca, además de la historia, la naturaleza, hoy ame- 
nazada, y también el mundo de la política, de la economía y del 
arte. Su estudio parece demostrar en forma impresionante que 
«aun los ámbitos más remotos del cosmos están henchidos de la 
energía y de la substancia de Cristo» ?83, H. J. Gabathuler pole- 
mizó con él a base de los datos exegéticos *%, y Th. Ahrens ha 
recogido el largo y a veces confuso debate de su tesis hasta 
1969785. A lo largo de la polémica se subrayaron principalmen- 
te las conclusiones en el campo de la misión cristiana, de la his- 
toria y de la teología de la naturaleza; Cristo actúa ya en los no 
cristianos, aunque no sea reconocido por ellos 786; el Espíritu 
santo enseña a ver el devenir como proceso hacia la historia 
universal, en la que debe insertarse la Iglesia hasta alcanzar la 
unidad; también la naturaleza se puede entender como una evo- 


Die Weltlichkeit Gottes und die Weltlichkeit der Welt, Góttingen 1967; W. Dantine, Schóp- 
fung und Erlósung: Versuch einer theologischen Interpretation im Blick auf das gegenwúiártige 
Weltverstindnis: KuD 11 (1965) 41; H. Riedlinger, El dominio cósmico de Cristo: Concilium 
11 (1966) 108 ss; O. Rousseau, En torno a la idea de la realeza de Cristo: Ibid. 11 (1966) 
127 ss; J. Willebrands, en Christus, Zeichen und Ursprung der Einheit in einer geteilten Welt, 
Zúrich 1970, 20-24. 

780. Gefesselte Kirche. Not und Verheissung, Stuttgart 1953, 139 s, 146 s (en Gabathu- 
ler, Jesus Christus, 152-154). 

781. Christus Pantokrator. Vom Kolosserbrief zur Oekumene, Berlin 1962, 31 s, 41, 49 
(en Gabathuler, Jesus Christus, 154-156, en Ahrens, Diskussion, 104-107). 

782. Zur Einheit berufen, en Neu Delhi 1961, edit. por W. A. Visser't Hooft, Stuttgart 
1962, 512-523 (en Gabathuler, Jesus Christus, 159-163). 

783. R. Scheffbuch, Die Herausforderung von New Delhi: LM 1 (1962) Heft 1, 7. 

784. Gabathuler, Jesus Chrisius, 163-167, 180 s. 

785. Diskussion, especialmente 90-199, 

786. Así por ejemplo de Boor, sobre 1, 16 (poniendo al mismo tiempo en guardia en 
contra la filosofía de la naturaleza cristiana, porque Jesús es el salvador personal, ibid., 
184). 


234 Influencia histórica: soteriología 


lución hacia el reino de Dios 78”, Se levantaron algunas voces con- 
tra el peligro de caída en el sincretismo, que pretende descubrir a 
Cristo como Espíritu santo que reside en el corazón de todo hom- 
bre, contra el peligro de afirmar una acción providencial de Dios 
en la historia olvidando el pecado y el perdón, y contra el peligro 
de una fusión total de la fe en Dios con la fe en el mundo. Se ha 
insistido especialmente en realzar una teología de la cruz frente a 
una problemática teología de la gloria 788, 

Ofrece gran interés el informe que presenta J. Reumann sobre 
el debate norteamericano ?9?. «Toda la cuestión de las relaciones 
entre la creación y la redención» está planteada en la reflexión de 
Nueva Delhi sobre Col 1, 15-20 y sigue en discusión según leemos 
en el informe sobre la reunión de «Faith and Order» (1963) de 
Montreal (ibid., 126). Todos están de acuerdo en que la sobera- 
nía de Cristo sobre la verdadera Iglesia es una realidad presente, 
mientras que su soberanía sobre el mundo se revelará en el futu- 
ro. Pero la cuestión es si hay continuidad o no entre las afirma- 
ciones hímnicas originarias de Col 1, 15-20 y su recepción por el 
autor de la carta, que hace claramente sus reservas, si se puede o 
se debe enseñar una cristología cósmica según la cual Cristo actúa 
también fuera de la Iglesia, de un modo oculto pero no menos 
real, e incluye ya al mundo en su reconciliación o al menos lo 
conduce hacia ella. Está en debate la identificación del orden se- 
cular con un orden divino (de Cristo) inmanente al mundo (W. 
Hamilton, Th. Altizer, D. Miller) o la abierta oposición entre 
ambos, que daría lugar a un orden decadente (G. Vahanian) 
(ibid., 146). El debate se extiende a la valoración de las religiones 
y de los «cristianos anónimos» (ibid., 147-151) y al significado de 
Cristo para el mundo de la naturaleza «hasta los inofensivos neu- 
trones». Según J. W. Heikinnen, el reino de Cristo incluye todos 
los poderes del universo, para llevar todo al telos (ibid., 156 s), y 
J, C. Cooper relaciona la teología de la muerte de Dios, su misti- 
cismo y Su sensibilidad social, con Teilhard de Chardin y su Pun- 
to Omega (ibid., 160 s). La visión global de Chardin con su 


787. Tampoco de Boor (con la nota 13) quiere rechazar en principio el concepto de 
evolución: el universo encuentra en Jesús su plenitud, pero una vez que ya ha alcanzado su 
meta «se quita de en medio como un vestido» (sobre 1, 17). Con ello, en verdad, se elude el 
problema. 

788. Lógicamente se sostiene con frecuencia que la salvación está, en verdad, a disposi- 
ción de todos, pero no es aceptada por todos: por ejemplo Melanchton, Enarratio, 327; Beza 
404a, 45-b, 45 (1, 18a como rectificación de los enunciados sobre el universo); v. Soden 30, 51 
(sobre 1, 20 remitiéndose a 1 Cor 15, 24 y sobre 2, 15); de Boor 189 (sobre 1, 20); W. H. G. 
Thomas 55 (sobre 1, 15-20); J. Schneider, ThLZ 77 (1952) 160 s (recensión de W. Michaelis). 

789, Humanitát, 120-189. 
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optimismo evolucionista y el canto a la metrópoli secular están pre- 
sentes en todo el debate (ibid., 181). Frente a todo esto, el ponente 
Opina que sólo el reconocimiento sincero del doble estrato de afir- 
maciones en Col 1, 12-23 puede preservar de construcciones fantás- 
ticas %, Con esto queda pargeñada la evolución más reciente, se- 
ñalada antes en p. 55 s y 115 ss. Desde la aparición del método de 
la historia de las religiones resulta cada vez más claro que el frente 
contra el que lucha la carta no es simplemente el «judaísmo» y que, 
por tanto, el mensaje de la carta a los colosenses no es sólo la 
doctrina de la justificación contra la justificación por las obras, si- 
no que va dirigido más bien contra una especie de corriente entu- 
siasta, mezclada de temor a los diversos poderes del mundo. Al 
margen del trasfondo histórico-religioso (cf. p. 113 s), la situación 
tiene afinidades con las angustias y con la búsqueda de seguridad 
del hombre moderno ??!, Más importante que esto es el hecho de 
que ahora se tiende a interpretar las afirmaciones del himno y su 
«visión sublime» 72 como una tradición preexistente —que el autor 
de la carta recoge criticamente— que en un principio era cataloga- 
da incluso como un documento precristiano y gnóstico 7% y más 
adelante se consideró como cristiano-iluminista 72%, El reconoci- 
miento de que el lenguaje se desarrolla en diversos planos y la ala- 
banza requiere una formulación distinta a la de la doctrina puede 
ayudar a la compresión de las dos formas: la hímnica y la doctrinal 
(cf. pp. 80 s y 89 s). Así hemos alcanzado el punto que nos permite 
constatar que una doctrina de la reconciliación universal no se 
puede basar en esta carta, pero que la comunidad no puede hacer 
otra cosa, cuando canta, que recordar continuamente a Dios en su 
gracia infinita, envolviendo así todo y a todos en su alabanza y sú- 
plica 72. Hablaremos sobre esto en la visión panorámica final. 


790. Ibid., 162-179 remitiéndose a Schnackenburg, EKK 1 y a Schweizer, EKK 1. 

791. Se suele hablar, por ejemplo, del desamparo frente a un mundo que se halla marca- 
do por las leyes mecánicas, por la herencia, por el medio ambiente y por factores sociales y 
económicos (Scott 19, 50 sobre 1, 15-17; 2, 15; Thompson 170); de la falta de sentido de la vi- 
da (ibid., 171); de los horóscopos (ibid., 143 sobre 2, 8; 170 y de Boor 171, 225, 232 sobre 1, 
13; 2, 16-23); del espiritualismo y del rearme moral (Barcilay 134 s); y en general de todo el 
sincretismo moderno (ibid., 132; Thomson 121 [sobre 2, 9]; 168). 

792. Lueken 340: por eso muchos las excluyen como inauténticas. 

793. Kisemann, Taufliturgie, 135-139 (37-43); se hace eco, aunque sin afirmarlo con se- 
guridad Sanders, Hymns, 97 s (cf. 126, nota 3); sólo como material conceptual, en Schenke, 
Christologie, 221 s. 

794. Por ejemplo Schweizer, Neotestamentica, 297, 303-305, 310-313 (sin llegar a una iden- 
tificación directa con el iluminismo); en el mismo sentido Gabathuler, Jesus Christus, 139-142, 

795. Cf. Schneider (nota 788), 161 (aludiendo a Col 1, 20 [2, 15] 160): «escapa evidentemen- 
te a nuestro conocimiento el que la reconciliación universal represente una última posibilidad de 
Dios escondida en la gracia». La diferencia que existe entre la exaltación de la alabanza y la doc- 
trina también tiene que ver con el problema de la «indigenización» (nota 774 al final). 
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IV. ETICA 


1. Generalidades 


Los pasajes éticos de la carta a los colosenses ofrecen pocas 
ideas nuevas. Clemente de Alejandría fustiga a base de Col 2, 11; 
3, 1-10.16 s el lujo, la frivolidad y las pasiones ?; Tertuliano 
destaca sus rigurosas normas ?”. Se tendrían que añadir las ex- 
tensas exhortaciones morales en que desembocan los sermones de 
Crisóstomo, aunque por regla general aparecen sin el respaldo de 
la cita textual. El «amor espiritual» (Col 1, 8) induce a acoger a 
los pobres y nos hace más felices que el amor mundano, especial- 
mente en una sociedad de bienes superfluos en la que dos días de 
comilonas se aguantan peor que veinte días de hambre y en la 
que el espectáculo de bellas bailarinas no hace sino aumentar el 
tormento de no poder poseerlas (1, 3-6, esp. 5 [306]). El «hombre 
nuevo» de Col 3, 10 es el libre albedrío que vence a la naturaleza 
(VI 1 [352 s]); el texto «mortificar los miembros terrenos» en 
(Col 3, 5) da pie a arremeter contra el lujo (VII 3-5; VIII 1 [346- 
353]): donde hay flautistas no hay sitio para Cristo (XII 6 [389)). 
A propósito de 4, 3 exhorta a las mujeres a pensar en las cadenas 
de Pablo en lugar de los collares de oro (X 4 s; XII 3 [371-374; 
383]). 

En los debates de la edad media es típica la cuestión del fun- 
damento sacramental de la ética, cuestión que depende en parte 
de la traducción latina del «misterio» de Col 1, 26 s; 2, 2 por 
sacramentum”*. La boca que ha recibido el sacramento ¿cómo 
puede proferir blasfemias, que según Col 3, 8 brotan «de la bo- 
ca»? (Teofilacto 1256C). Pero la cuestión más vidriosa es la de 
las exigencias morales perfeccionistas. La «perfección» postula- 
da en Col 1, 22.28; 3, 17, o bien es un estado alcanzable sólo en 
el futuro 72, o debe reservarse para una minoría que asuma un 
estilo de vida por encima de las obligaciones comunes y que pue- 
de entonces beneficiar a los demás $%, Hemos señalado ya en 


796. Paed 111, 71, 1-3; 11, 43, 1-4 (275, 7-17; 183, 16-184, 26); Strom 11, 43, 3-5 (216, 
4-17. 

797. Pudicitia, 17, 8 (1317, 73-78). 

798. Esto dio ocasión a Dionisio 100E a la definición de Cristo como materia del sacra- 
mento (y además a interpretar la triple aspersión de agua en el bautismo como los tres días de 
reposo de Cristo en el sepulcro, 101D sobre Col 2, 12) y a Erasmo le llevó a afirmar irónica- 
mente que con ello se introducía un octavo sacramento en el caso de que no se conociera el 
texto original griego (887D, repetido por Beza 407b, 29-32). 

799. Lanfranc 323 (I, 22). 

800. Tomás de Aquino, 540b (perfectio supererogationis, en relación con Col 1, 28); Dio- 
nisio 100D (así aumenta todos los días el «tesoro de la Iglesia»; sobre Col 1, 24). Cf. nota 810. 
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p. 93 s que en esta perspectiva el texto de Col 1, 24 llegó a inter- 
pretarse de forma especialmente drástica. Tomás de Aquino dis- 
tingue entre pecados carnales y pecados espirituales y establece 
cuándo éstos pueden ser mortales 8%, Los teólogos de la Refor- 
ma protestaron especialmente contra estas interpretaciones $02, 
Ya Zwineglio indica la pauta, explicando filológicamente el postu- 
lado de perfección a partir del uso lingúístico hebreo y veterotes- 
tamentario $%. Pero precisamente en este contexto adquieren im- 
portancia los pasajes polémicos de la carta a los colosenses. 


2. Los pasajes polémicos 


a) 2,8 contra la filosofía 


Clemente de Alejandría entiende aún la filosofía como «es- 
cuela preparatoria» o, en referencia a los «elementos» de Col 2, 
8, como «escuela elemental» para la fe, escuela a la que no se de- 
be volver una vez que se ha encontrado el conocimiento perfec- 
to 8%. Tertuliano, en cambio, combate la filosofía 80%, y el 4m- 
brosiaster polemiza con todas las ciencias profanas 5%, Ambas 
posiciones reaparecen en los reformadores y se mantienen hasta 
nuestros días 8%, en que G. Ebeling, por ejemplo, se siente direc- 
tamente provocado por Col 2, 8 viéndose en la necesidad de in- 
sistir en el derecho relativo de la «tradición» $% , 


801. Unicamente cuando se cometen conscientemente, a no ser que esté en contradicción 
con la actitud fundamental del hecho concreto (549a sobre Col 3, 8; 552ab sobre 3, 17). 

802. Zwinglio 221 s (sobre 1, 24); Calvino 129, 134, 144 sobre 1, 14 (en contra de las 
doctrinas de la satisfacción); 1, 22 (contra el pelagianismo); 2, 10 (contra la perfección 
infusa); Melanchton, Enarratio, 340 (sobre 2, 8 contra el pelagianismo); 354 s (sobre 2, 21 s 
contra la justicia real de Osiandro); Beza 417a, 51-53 (contra las opera supererogationis); Go- 
maro 5564 (sobre 1, 22b contra la justificación por las obras); 557a (sobre 1, 24 contra los cá- 
taros y otros perfeccionistas); Meyer 296 (sobre 3, 14), etc. 

803. 222 con respecto a Col 1, 28; cf. también Gomaro 558ab. Zanchi 254 explica Col 1, 
10 en el sentido de que sólo se puede agradar a Dios en Cristo, es decir, precisamente con 
nuestra imperfección que es recubierta con su obediencia. 

804. Strom VI, 62, 1-3 (463, 1-14); 117, 1 (490, 27-30); I, 50, 4-52, 2 (33, 3-34, 9); V, 60- 
62; 80, 5 (366, 18-368, 10; 379, 15-17 sobre Col 1, 26 s; 2, 2 s); I, 15, 3-5 (11, 21-28 sobre Col 
1, 28, paralelamente al antiguo testamento para los judíos). 

805. Praescript, 7, 7 (192, 21-193, 40), An, 3-6 (785, 1-790, 79); Marc V, 19, 7 s (722, 
3-24); Apol 46-48 (160-168). 

806. 179, 21-27; 189, 7-12 sobre 2, 2.18; repetido en parte literalmente en Pedro Lomb. 
269C-270B (sobre 2, 2 s; en contra, sin embargo, Erasmo 892B sobre 2, 19). También según 
Juan Damasceno 893A (sobre 2, 8) la inteligencia humana continúa dependiendo siempre de 
los elementos. 

807. De manera positiva: Calvino 143; Bullinger 243-248 (sobre 2, 3 s.8); Gomaro 560b, 
etc. Previniendo en contra: Melanchton, Scholien, 230-244 (con más reservas, Enarratio, 343). 
Entre los planteamientos modernos resulta interesante el de de Boor: es preciso reconocer el pen- 
samiento humano —a diferencia del hombre, «ningún perro pregunta cómo podría llegar a ser 
un “perro auténtico?» (216)—, pero esto no quiere decir que nos lleve hasta la meta (217-219). 

808. Wort Gottes und Tradition: KiKonf 7 (1964) 141. 
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b) 2, 16-23 contra la prácticas ascéticas 


Ireneo ve en Col 2, 16 un llamamiento a la unidad de la Igle- 
sia frente a todas las barreras levantadas en ella con las normas 
ascéticas (Fragmento griego - 11 505 s). Clemente de Alejandría 
combate en base a Col 2, 18.23 el ideal del celibato, aunque reco- 
mienda la continencia (Strom MI 51, 3 [219, 31 s]). También Cri- 
sóstomo XIII 6 (388) sigue esta línea. A medida que cunde la acti- 
tud ascética, hay quienes consideran como preceptos paulinos las 
normas de los adversarios que Col 2, 21 rechaza y Agustín se 
opone enérgicamente a este abuso %%, Gregorio Magno se apoya 
en Col 2, 23 para prevenir contra el orgullo de los ascetas y en- 
tiende el pasaje de Col 3, 3 como calificación del hombre que se 
va acercando a la perfección, para el cual el mundo desaparece 
por completo 31%. Para los reformadores, la sección de Col 2, 16- 
23 es un buen remedio contra todos los preceptos ascéticos 91! y 
K. Barth hace notar en esta línea que se puede ser no fumador, 
abstemio y vegetariano y llamarse Adolfo Hitler 812, M. Lutero, 
en cambio, interpreta Col 2, 18 como rechazo de todos los grupos 
que no cuentan ni con el apoyo de la sagrada Escritura ni la expe- 
riencia 318, y Flatt opina que, dada la indisciplina de su tiempo, 
habría que amonestar en sentido contrario (Observationes 1 11 s). 


c) 2, 18 contra el culto a los ángeles 


El pasaje cobró actualidad cuando se introdujo en la Iglesia 
un nuevo culto a los ángeles que inmediatamente se consideró pa- 
recido al culto rechazado por el apóstol 3!*, Esta polémica preside 
la exposición de toda la carta en Crisóstomo y se recrudeció con 
frecuencia 315. Brota de nuevo en la protesta de los reforma- 


809. Agustín, Ep, 149, 23 (369, 7-17). La ascesis propiamente dicha es rechazada en 
Conf, 10, 31 (46), apoyándose en Col 2, 16 (274). 

810. Regula Pastoralis 11, 19 (62) - PL 77, 81D/82A; Moralia VII, 26 (45) (264) - PL 
75, 829B y V, 6 (9) (142 s) - 684BC. 

811. Erasmo 892E (sobre Col 2, 22); cf. 893E (sobre 2, 23); Melanchton, Enarratio, 340, 
342, 353 s; Bullinger 260 sobre 2, 21 (no en contra del ayuno moderado del que no se espera 
su salvación); Beza 416a, 7; 416b, 48-55; 417a, 24-36; 417b, 21 s; Gomaro 5676/568a; Lueken 
353 (en contra de la soberbia demoníaca de los ascetas). Calvino, por el contrario, se pronun- 
cia, apoyándose en Col 4, 6 (cf. en el comentario a 3, 16), contra los chistes mundanos. 

812. Dogmatik VI/4, 395. 

813. WA 36, 504, 10 ss (lee ¡«no ha visto»!). 

814. Sobre esto A. v. Harnack, Dogmengeschichte, 71931 (GThW IV/3), 199, 272-275 
con nota 1; F. Scheidweiler, RGG 311, 465 s. 

815. 1, 2 (302) = Ecumenio 13C y con mucha frecuencia en otros lugares; Teodoreto 
613AB sobre 2, 18 con referencia al sínodo de Laodicea (y también así Calvino 831a); 620D 
sobre 3, 17; Teofilacto 1205B; 1208A (el que no cree en la parusía, debe contentarse, igual 
que en el antiguo testamento, con la subida al cielo transportado por los ángeles); cf. Ambro- 
sister, 176, 15-17; 189, 16-20. 
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dores contra el culto a los santos $16, veneración de las autorida- 
des eclesiásticas y la reverencia ante la vida «angelical» del 
celibato 817, Pero K. Barth también aplica las palabras de Col 2, 
8.20 al culto confesional de Lutero o de Calvino 818. 


3. La invitación al culto divino a todos los miembros 
de la comunidad 


La exhortación al canto litúrgico da ocasión a Crisóstomo 
para quejarse de que los niños sólo sepan de memoria cantos 
profanos y ningún salmo (IX 2 [362]). Eusebio (Hist Eccl V 28, 
5) habla de composición de salmos cristológicos por los «herma- 
nos». Clemente de Alejandría recomienda también el canto de 
los salmos en reuniones no litúrgicas, sociales (Paed 2, 4 [183, 
20-184, 26]), y Tertuliano hace otro tanto en relación con la co- 
munidad doméstica de marido y mujer (ux II 8, 8 [394, 53 s]). 

También este punto aparece a nueva luz en la época de la Re- 
forma. Los teólogos protestantes interpretan generalmente el tex- 
to de Col 2, 16-23 como rechazo de todas las «ceremonias» 812, 
aunque esto crea alguna dificultad para defender la santificación 
del domingo y de los (dos) sacramentos $2. Mucho más impor- 
tante es la abolición de la diferencia entre el clero y el laicado 2!, 
aunque esto no impide que la jerarquía eclesiástica, basada aho- 
ra en la formación teológica, se introduzca de nuevo y se redes- 


816. Calvino 149 s; cf. Institutio MI, 20, 20 (Col 4, 3 indica que el apóstol solicita las 
preces de la comunidad y no viceversa) y I, 14, 10 (Col 1, 16.20 en contra de la veneración a 
los ángeles); Beza 414b, 12-27 remitiéndose al trasfondo (neo)platónico (igual que Calvino). 
Musculus 135 s (sobre Col 1, 15) combate las imágenes de los santos con el argumento de que 
Cristo es la única imagen de Dios y de que la imagen del apóstol es su doctrina; cf. además 
Gomaro en la polémica con Belarmino (565b-566a, 568a); Bengel 819 (remite al sínodo de 
Laodicea); Lueken 352. Así como 2, 18 se relacionaba, a la luz de Gál 4, 3.8-10, con los ánge- 
les de la ley, éstos aparecen también en otros pasajes de nuestra carta (por ejemplo también 
en 1, 24; en 3, 5 en Zwinglio 221, 226; 2, 20-23 en el Handbuch, 413). 

817. Calvino 149; Melanchton, Scholien, 225, cf. 243, 

818. Dogmatik 1/2, 689. 

819. Zwinglio 227 (sobre 4, 2, en contra del bisbiseo en el rezo); Calvino 143, 146 s, 157 
(sobre 2, 8-14; 3, 11; pero sin hacer una crítica acomodada a la época). 

820. Calvino (148 s sobre 2, 16 s) justifica la santificación del domingo en función de un 
orden razonable (cf. Bengel 818: necesario para el que trabaja duramente, y en otro caso rela- 
tivamente voluntario) y defiende los sacramentos neotestamentarios, porque son como «retra- 
tos» y no sólo diseños difuminados, como les ocurría a las ceremonias veterotestamentarias 
(Beza 413a, 13-18: «sombra del Cristo ya llegado», y no sólo de las cosas venideras). 

821. Cf. nota 817; Zwinglio 220 s, 227 (sobre 1, 1-18; 3, 14 contra los obispos, contra el 
papa y contra los monjes que se han hecho ricos); Calvino 158 (sobre 3, 16 en defensa del de- 
recho a leer la Biblia; lo mismo Musculus 201 apoyándose en Jerónimo y en Crisóstomo; Go- 
maro 568ab; 574a en la confrontación con los ataques católicos; Calov 842b); Schleiermacher, 
Predigt XVI (398 s sobre 4, 17: los ministerios de la comunidad no están por encima, sino por 
debajo de ella); Thompson 155 (3, 16 paralelamente a 1 Cor 14, 26); de Boor 262 (la actividad 
del apóstol en 1, 28 se aplica en 3, 16 a la comunidad). 
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cubra en la expresión «conyunturas y ligamentos» de Col 2, 
1982. Se pueden advertir en la exégesis ulterior de la carta las 
dos tendencias siguientes: la Iglesia se interpreta, por una parte, 
como «encarnación prolongada» de Cristo 82, y, por otra parte 
se alaba la liturgia de los cuáqueros como especialmente cercana 
a la biblia y ponen en guardia contra la tentación de convertir la 
música del culto en el culto a la música 2%, La famosa fórmula 
sobre la «circuncisión de Cristo» (Col 2, 11)82 dio pie, desde la 
Reforma, a destacar la importancia del proceso interior «en el 
corazón» (Calvino 144), por tanto de la fe, rechazando la idea de 
un sacramento que actúe ex opere operato (Beza 411a, 3 s). Esto 
en definitiva es lo que da ocasión a K. Barth a negar rotunda- 
mente que se refiera al bautismo $2. 


4. La tabla doméstica 


La tendencia creciente que hemos señalado en el excurso sobre 
3, 18-4, 1 al empleo de tablas domésticas para justificar un orden 
divino no parece que tuviera una continuación inmediata. Cle- 
mente de Alejandría ve en dichas tablas una postura antiascética 
y declara que la Iglesia terrena debe ser una imagen de la Iglesia 
celeste, en la que desaparecerán las diferencias de sexo, raza y 
condición social (Col 3, 11); por eso hay que pedir a diario que se 
cumpla la voluntad de Dios en la tierra como en el cielo 82”, Cri- 
sóstomo recomienda tratar con franqueza los problemas conyu- 
gales sin falsos pudores frente a los tabúes y subraya la igualdad 
de derechos de la mujer, especialmente en los ministerios espiri- 
tuales 828, Por lo demás, la tabla doméstica se acepta en general 
como algo obvio, pero sin otorgarle mucha importancia. Es el 
único pasaje que Juan Damasceno deja pasar sin comentario ?2”. 


822. Grocio 682a. Ya Teodoreto ve ahí (613C/D) a los apóstoles, a los profetas y a los 
doctores de la Iglesia, y Gregorio Magno (homiliae in Ezechielem 1, 6, 8 - PL 76, 832B [1216]) 
a los apóstoles, a los mártires, a los pastores y a los doctores; con respecto a los autores mo- 
dernos, cf. nota 419. Melanchton defiende ampliamente en los Scholien (260-277) el derecho 
relativo de las autoridades civiles y eclesiásticas. 

823. Scott 24 (sobre 1, 18a); Zeilinger, Der Erstgeborene, 159 («la Iglesia como “la pro- 
longación de Cristo”»). 

824. Thomas 86 sobre 2, 8. 

825. Ya Justino, Dial, 43, 2, llamaba al bautismo la circuncisión «espiritual». Se refería 
ahí, según se demuestra en 28, 4, a aquel pasaje de Colosenses en que el «escita» (Col 3, 11) 
aparece como ejempio de la «circuncisión adecuada y provechosa». 

826. Barth, Dogmatik 1V/4, 129-131; cf. 16, 175 s. 

827. Strom 1V, 64-66 (277, 17-278, 21), especialmente 66, 1 (278, 10-12). 

828. XII, 6 (388 s); cf. PG 62, 659 sobre 2 Tim 4, 21; también Rábano 536C, 

829. Teofilacto 1264D opina que la tabla doméstica faltaba en las cartas más antiguas 
porque ahí eran más acuciantes los temas dogmáticos de más importancia. 


La tabla doméstica 24] 


La solución estoica de que el alma del esclavo siempre queda li- 
bre aparece repetida en Crisóstomo 8%, Teodoreto (621B) y Ecu- 
menio (48D) al comentar Col 3, 23. Ya Teodoro señala (306, 21) 
que Col 4, 1 no significa la abolición de todas las diferencias je- 
rárquicas, y esta observación se mantiene hasta nuestro siglo 31, 
En cuanto al deber de obediencia, se hace la salvedad, obvia, de 
que no redunde en menoscabo de los preceptos de Dios %2, 
Agustín, aunque rechaza la ascética rigorista, opina sin embargo 
que la vida familiar descrita en las tablas domésticas pone en pe- 
ligro al ser humano más que la vida del célibe (CivD 1 9 [9, 42- 
53]). El Ambrosiaster subraya la recompensa del esclavo en el 
otro mundo (201, 14 s) y recuerda la sumisión de la mujer im- 
puesta por Gén 3, 16 (199, 24-26 sobre Col 3, 18). Pero tuvo eco 
su Observación de que la expresión «imagen del creador» de Col 
3, 10 incluye también a la mujer, a diferencia de los pasajes de 
Gén 1, 27 y 1 Cor 11, 7 (196, 18-25). Esta observación se reitera 
a menudo en la edad media y aparece referida a la condición ra- 
cional del ser humano $3, aunque con la apostilla de que por eso 
al hombre, superior en inteligencia, corresponde el dominio so- 
bre la mujer $34. En la época de la Reforma y la que siguió inme- 
diatamente después, la tabla doméstica no se utiliza sólo para 
aplicar el culto divino a la vida diaria, sino también para preca- 
verse de los fanáticos. Es verdad que los teólogos hacen constar, 
contra el abuso de autoridad, que ningún gobierno puede prohi- 
bir lo que Cristo permite (Zwinglio 223 sobre 2, 10), y Schleier- 
macher sabe que las autoridades se comportan a veces como los 
negreros (Predigt XIII [357 s]); pero éste interpreta las «potesta- 
des creadas y conservadas en Cristo» de que habla Col 1, 16 co- 
mo referidas a los cargos terrenos, y la reconciliación de «cielo» 
y «tierra» (Col 1, 20) como armonización de los actos «religio- 
sos» y los actos «terrenos» $35. En suma, se apela en general a la 


830. X, 2 (367); se ilustra incluso con el ejemplo de Pablo encadenado (ibid., 3 [370]) 
con lo que demuestra que realizan su trabajo de tan buen grado que resulta innecesaria la vi- 
gilancia. : 

831. Abbot, 296 apelando a Teodoreto; cf. notas 837 y 839. 

832. Por ejemplo Teofilacto 1265B y también 1272B en relación con 4, 6, donde también 
se recomienda encarecidamente la veneración a los reyes; Musculus 206, etc. 

833. Rábano 536B; Lanfranc 328 (III, 8); Pedro Lomb. 282A-C. 

834. Pedro Lombardo 285A; Tomás de Aquino 552ab sobre 3, 17 («la ley de la caridad 
no deroga la ley natural sino que la perfecciona»; también supone un profundo conocimiento 
psicológico acerca de la repercusión de las vivencias infantiles [Col 3, 21]; según Sab 13, 1, los 
«elementos del mundo» deberían llevar al reconocimiento de Dios, ¿bid., 542b sobre 2, 8). 

835. ThStKr V/1, 514-516, 532 s; en la Predigt VI (293 s) explica por el contrario que 
las potestades destruidas por Cristo (Col 2, 15) no son, por ejemplo, los príncipes o las autori- 
dades profanas, sino los ángeles de la ley. 
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tabla doméstica «para contrarrestar los abusos de la libertad y la 
igualdad cristianas» 336. La justicia de Cristo y el orden político 
no se deben confundir entre sí y la «igualdad» de Col 4, 1 no 
puede entenderse en sentido aritmético, sino sólo en sentido geo- 
métrico, como una adecuada coordinación mutua 3”, Calov 
(844a) declara que la disciplina tiene sus límites, pero que se debe 
evitar el laxismo $8, Y. Soden estima incluso que la exhortación 
a los maridos (3, 19) «es una reflexión sobre las debilidades natu- 
rales del carácter femenino» (64), y la idea de una jerarquía en la 
autoridad, que otorga al marido el puesto de mando, se mantie- 
ne hasta nuestro siglo (Huby 100). Según este autor, lo que ense- 
ña la tabla doméstica es lo contrario de la rebelión violenta y de 
la emancipación $32 y es preciso evitar una revolución social pre- 
cisamente en bien de la religión 8%. El «enriquecimiento de la 
propia alma» es más importante que el salario, aunque el apóstol 
reconozca la injusticia de no pagar el trabajo del esclavo (Scott 
81 sobre 3, 23 s). Así, la tabla doméstica en cuanto ordenamien- 
to ético de la casa y de un Estado bien llevado sería el verdadero 
efecto de la reconciliación, y la familia cristiana, con la consi- 
guiente reestructuración de toda la sociedad humana, constituiría 
el cambio más profundo realizado por el cristianismo $41, 

Todas estas interpretaciones adquieren su verdadero perfil 
cuando se advierte su relación con una cristología y una soterio- 
logía basadas en el himno. Si la reconciliación universal de Col 
1, 20 se entiende sólo en sentido político y ético, se preconiza 
una evolución continuista del statu quo (que puede alcanzarse 
también, obviamente, mediante la revolución) hacia un orden ca- 
da vez más perfecto, culminando en el punto de vista que hemos 


836. De Wette 68. 

837. Melanchton, Enarratio, 361, 351 y 364 (cf. notas 822, 831); subraya ante todo y casi 
exclusivamente Col 3, 16 como una advertencia en contra de los espíritus exaltados (357, cf. 
362) y explícitamente en contra de los anabaptistas (329, 343, cf. 352); Bullinger 256 s (sobre 
2, 18 en contra de los anabaptistas), 260 (sobre 2, 21). Con respecto al problema de «los dos 
reinos», Cf. Ebeling, Wort 11, 574-592 (ZThK 69 [1972] 331-349). 

838. De manera parecida Musculus 207. Bengel 823, por el contrario, indica que «un es- 
píritu quebrantado es la peste de la juventud»; de modo semejante Flatt 258; de Wette 70; 
Huby 101, quien pone en guardia en contra del «amaestramiento» o «domesticación». 

839, Handbuch, 414. Ya Beza 420b, 40-45 lucha contra los anabaptistas que destruyen el 
orden conveniente. Musculus deduce la sumisión de los siervos a sus señores o de los ciudada- 
nos a las autoridades, del sometimiento de las mujeres a sus maridos y del de los hijos a los 
padres (205); Schleiermacher (Predigt XIII [360]) explica que lo que se exige es el amor y no la 
perturbación del orden. 

840. Lueken 356; de forma parecida Synge 92; Thompson 158; de Boor 271 (el cual, sin 
embargo, toma en serio la «igualdad» de Col 4, 1 y dice con toda la razón que las frases gran- 
dilocuentes son fáciles siempre que sean otros los que las ileven a la práctica). 

841. Schneider, Versóhnung (nota 762), 182-185; Scott 77. 
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señalado ya al final de III 2e (p. 231 s). Por eso es más sorpren- 
dente el cambio radical de opiniones en tiempo más reciente, un 
cambio que obedece en parte a que se ha establecido la distinción 
entre el lenguaje del himno y los sobrios enunciados del autor de 
la carta, pero también a que se ha llegado a tomar en serio la di- 
mensión especifica de la salvación proclamada en el himno. Así 
H. Kúng (534) considera fundamental que el nuevo testamento 
asumiera con la tabla doméstica una ética profana, aunque no 
sin retoques $4, y E. Schillebeeckx, muy consciente del problema 
de los diversos «lenguajes» (Jesus, 563 s), pone en guardia frente 
a una «cristologización» de Jesús de Nazaret, haciendo de éste 
un «gran icono» con peligro de destruir «la dimensión crítica de 
su profetismo, que tiene consecuencias estrictamente sociopolíti- 
cas claras», puesto que es realmente (como dice en base a formu- 
laciones como Col 1, 18b) «el promogénito y el “guía” de una 
nueva humanidad» (ibid., 594-596). En fin, se ha podido afirmar 
en 1976 que toda la polémica de la carta a los colosenses va diri- 
gida contra la instalación en las estructuras de un statu quo *%, 
Examinemos este punto. 


5. Moralización fundamental 


Estas posturas concretas implican una evolución que se inicia 
muy pronto, con los alejandrinos, y reaparece con los reforma- 
dores. El desplazamiento del punto de gravedad, visible en éstos, 
desde una doctrina abstracta sobre Cristo a las afirmaciones so- 
bre su relación con nosotros y su significado para nosotros (II 5) 
lleva a relegar a un segundo plano las declaraciones sobre las dos 
naturalezas de Cristo y su referencia al Padre, para destacar en 
cambio su influencia en la vida del creyente. Los reformadores 
ponen su atención en los enunciados salvíficos fundamentales en 
sentido estricto: la justificación y la salvación en el juicio final. 
Pero las posiciones modernas que acabamos de mencionar frente 
a los problemas éticos muestran ya que la santidad, la nueva vida 


842, Con respecto a este problema, cf. Ebeling, Die Evidenz des Ethischen und die 
Theologie 11, 1-41, donde lo ejemplariza en la p. 15 (=ZThK 57 [1960] 332) con el manda- 
miento de honrar a los padres. H. Schiúrmann, Haben die paulinischen Wertungen und Wei- 
sungen Modellcharakter? Beobachtungen und Anmerkungen zur Frage nach ihrer formalen 
Eigenart und inhaltlichen Verbindlichkeit: Gr. 56 (1975) 237-271. 

843. Wengst, Versóhnung; un ensayo que se apoya en la equiparación tradicional de 
los «elementos» con los «ángeles» venerados en Colosas, pero que apenas se puede mante- 
ner desde el punto de vista exegético, porque los colosenses quieren precisamente escapar de 
las «estructuras» profanas y por consiguiente separarse de ellas por medio de la ascética (cf. 
p. 116 s). 
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ética del creyente y luego del hombre en general, pasa a ocupar el 
primer plano. No podemos analizar detenidamente este punto, 
pero sí queremos señalar algunas tendencias capitales. 

La idea de una resurrección ya efectuada, que aparece por 
primera vez en Col 2, 12; 3, 1-4, se interpretó en la Iglesia antigua 
mediante la distinción entre una resurrección espiritual ya realiza- 
da, pero todavía invisible, y una segunda resurrección, corporal o 
carnal, que afectará a todos, con lo que se amortiguan las posi- 
bles consecuencias de la proposición 3%. Esta distinción se hizo 
clásica cuando Agustín comparó el reino de Cristo y el reino 
celestial con la Iglesia, manteniendo evidentemente la heteroge- 
neidad del gobierno en el futuro reino de Dios 3. La primera re- 
surrección se interpretó muy pronto como un despertar a una 
nueva vida ética 96. La diferencia se acentuó más en épocas pos- 
teriores, especialmente en los siglos XVI y XVII8%. En el siglo 
XATX, por último, la renovación moral es considerada como «la 
meta sublime» y «el fin último de la muerte de Jesús», de forma 
que el sentido de Col 2, 12 sería que «habéis sentido tan vivamen- 
te el horror y la gravedad de vuestros pecados como si vosotros 
mismos hubierais pasado por la muerte que sufrió Jesús» y por 
eso «hacéis el firme propósito de no cometer el pecado», «como 
si hubierais resucitado con Cristo» 8%. La cristología responde a 
este planteamiento. No hay lugar a una inhabitación de Dios en 
Cristo en sentido ontológico. La interpretación origenista de la 
plenitud de las propiedades y fuerzas divinas vuelve a aparecer, 
pero ahora significa sólo la unión intima del Jesús terreno con 
Dios 5%. Jesús «despertó un sentimiento de la cercanía de Dios 
nunca antes conocido» 8%. Esta idea aparece con la máxima clari- 


844. Teodoreto 609C; 616C (sobre 2, 12; 3, 3 s); Severiano 322 s; Juan Damasceno 
893D; Ambrosiaster, 192, 13-16; Rábano 531A. 

845. CivD, 20, 9 (716, 39-51 = Beda, Explanatio Apocalypsis, 20, PG 93, 192B); ad 
Orosium, 8 (673 s). 

846. FEcumenio 36A (sobre 2, 13); Teofilacto 1241C (sobre 2, 12); en contra Meyer 245, 
247 (sobre 2, 12.13), cf. 280 (sobre 3, 3). 

847, E. Sarcerius, Expositiones in epistolas dominicales et festivales, Frankfurt 1538, 55 s 
defiende, partiendo de Col 3, 1-4, la importancia de las obras buenas que, sin embargo, sólo 
son posibles sobre la base de la justificación. Gomaro 549a (sobre 1, 13) diferencia, con gran 
precisión, la justificación, de la santificación y el reino de la gracia, del reino de la gloria; noso- 
tros nos hallamos también en este último reino, en parte de facto (es decir, en Cristo), y en par- 
te de ¡iure y en la esperanza (de manera parecida en 569a con respecto a 3, 1-4). 

848. Flatt 182 (sobre 1, 22); 211 s; de manera similar Observationes 1, 18 s; cf. de Wette 
45-48, 56, 62, 68 (sobre 2, 12-15; 3, 1.9.17), también 47 (sobre 2, 14: no está abolida la culpa, 
sino la conciencia de culpa). 

849. De Wette 29 s, 44 (sobre 1, 19; 2, 9, ahora también en los corazones de los creyen- 
tes); cf. nota 659, 663, 689. 

850. Lueken 347 (sobre 1, 22); cf. 350. 


Moralización fundamental 245 


dad en Schleiermacher, que lleva hasta el final la exégesis de 
Teodoro y refiere toda la primera estrofa del himno (Col 1, 15- 
18a) a la nueva creación del hombre, entendida ahora en sentido 
ético, a través del Jesús terreno, o lo que es lo mismo, la refiere 
al «reino espiritual del Hijo», tal como se lo sugiere el contexto 
(1, 13 s) 81. Esto exige, según él, un comportamiento realmente 
ecuménico dentro de la Iglesia 82, e implica también un desarro- 
llo del género humano hacia una esencia superior 3%; ya está «el 
reino de Dios afianzado y el nombre del redentor es objeto de 
adoración en todos los confines de la tierra» 9%, La misma idea 
se puede expresar como lo hacen algunos exegetas modernos an- 
elosajones: la resurrección de Jesús significa la confirmación 
que Dios hace de que la visión que tenía Jesús de las cosas que 
conducen al hombre a un plano de vida más elevado era correc- 
ta 855. El cristianismo es santidad, la manera de vivir santa, que 
exige en todo caso la redención a través de la «persona divina» 
de Jesús 85, 

Si ya para Schleiermacher la expectativa escatológica no des- 
empeñaba una función primordial ante la esperanza en un des- 
arrollo más o menos continuo de la humanidad, esta tendencia 
se refuerza en los testimonios aducidos, especialmente del área 
anglosajona $. C. H. Dodd recogió ya en el año 1936, en una 
síntesis sistemática, los textos de Col 2, 12.20; 3, 1-4 y, sobre to- 
do, la frase sobre la vida escondida en Dios (3, 3), calificando de 
ilusión toda apocalíptica, antigua y moderna, incluidas las uto- 
pías de un desarrollo social de cara al paraiso en la tierra. Dodd 
termina hablando, al igual que Toynbee, del encuentro en la his- 
toria de dos «personalidades» (según él, sobrehumanas y por 


851. ThStKr V/I, 518, 521; Predigten 1V (238 sobre 1, 15: el mundo espiritual en el que 
todo ha llegado a su esencia verdadera); V (252 sobre 1, 22a: la vida de Jesús, no sólo su 
muerte; de manera parecida, en este punto, también Ewald 386 sobre 2, 14); VIII (295 sobre 
2, 15: «totalmente liberado de la letra y orientado de nuevo exclusivamente a lo espiritual», 
cf. 287 s: la gracia divina como el «máximo bien espiritual»). 

852. Predigt XV (376-387 sobre 4, 5 s). 

853. ThStKr V/1, 522 s; Predigt YV (241-243 sobre 1, 15: todo lo humano es asumido, 
cada vez más, dentro de la comunidad). 

854. Predigten V1 (262 sobre 1, 24: los padecimientos por su causa aparecerían, a lo su- 
mo, como una excepción rara en países lejanos); IX (305 sobre 2, 21: el cuerpo espiritual está 
destinado a abarcar a todo el género humano). 

855. Thompson 150 sobre 3, 1 s. 

856. Thomas 143 s. 

857. Por ejemplo Lightfoot 140 (sobre 1, 13; desde el punto de vista moral y espiritual, 
aunque quizá haciendo su aparición en un mundo futuro con un especial relieve); de manera 
totalmente diferente (aunque no ausente de peligro) Mussner 44 (sobre 1, 18): «en el cuerpo 
de Cristo se adentra el “espacio vital” de Dios dentro de este mismo mundo; se trata del “cielo 
que está ya presente”». 
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ello decisivas): Yahvé y la «serpiente»; un encuentro que en Je- 
sús daría un giro definitivo 338, 

No podemos poner fin a esta consideración de la influencia 
histórica de la carta a los colosenses sin una alusión a un sector 
donde esta influencia ha sido aún más importante: el mundo del 
arte. Baste recordar una frase de Thomas Wolfe, cuando habla 
del «enorme y oscuro muro de soledad» que se levanta en Job y 
en los últimos instantes de la vida de Cristo. Pero el autor descu- 
bre ahí la verdad de las bienaventuranzas de Mt 5, 3-10 y advier- 
te cómo la soledad lleva lo mismo «al cántico jubiloso» como a 
la «congoja extrema», cómo «la alegría desbordante nace del do- 
lor, del amargo dolor y de la soledad del hombre», de forma que 
«la oda de Job al dolor es la oda a la alegría», y concluye con la 
fórmula de la carta a los colosenses: «Nosotros, los muertos, ya 
hemos resucitado», comentando: «Nosotros, que ya estábamos 
perdidos, estamos rescatados; entregamos a la muerte nuestro ta- 
lento, nuestra pasión y nuestra juventud, y nuestros corazones se 
pudrieron, nuestros talentos se agostaron y nuestra esperanza se 
desvaneció... pero en la lucha encarnizada, en soledad y oscurl- 
dad, hemos recuperado nuestra vida» 83, 


858. The Apostolic Preaching and its Developments, London 71951 = 1936, 79-96 (los 
pasajes de Col en la p. 88) (ed. cast.: La predicación apostólica y sus desarrollos, Madrid 
1974). 

859. Hinter jenen Bergen, ro-ro-ro, Taschenbuch, Hamburg 1956, 142. No es éste preci- 
samente el lugar para examinar hasta qué punto coincide esto con lo expresado en la carta a 
los colosenses. 


D) PANORAMICA GENERAL 


El mensaje de la carta a los colosenses se ha enriquecido en 
los últimos años con nuevas aportaciones en tres puntos conere- 
tos. La investigación llevada a cabo en la historia de las religio- 
nes ha puesto de relieve el carácter singular de los problemas 
planteados en la ciudad de Colosas; se ha averiguado el origen de 
las normas éticas, en especial de la tabla doméstica (3, 18-4, 1) 
partiendo del helenismo y del judaísmo helenístico; y, en fin, se 
ha establecido una neta diferencia entre la tradición y la redac- 
ción, de modo particular en el himno (1, 15-20). 


TI. LA CARTA A LOS COLOSENSES EN LA HISTORIA 


Antes de conocerse el problema histórico-religioso que se de- 
batía en Colosas, la carta permaneció con frecuencia a la sombra 
de la carta a los gálatas y a los efesios. Así, o bien se interpreta- 
ba desde la perspectiva de la doctrina de la justificación, sub- 
rayando por consiguiente las frases sobre Cristo y la salvación 
obtenida por su medio como fórmulas doctrinales contra el lega- 
lismo (o se subrayaban los enunciados éticos frente a éste), o 
bien se interpretaba lo dicho sobre el mundo extracomunitario y 
sobre el universo en sentido eclesial, integrando al mundo en la 
Iglesia y considerando al no creyente como «cristiano anónimo». 
Las dos interpretaciones podían dar lugar precisamente a exaga- 
rar los enunciados éticos, que pasaron a constituir el elemento 
auténticamente cristiano, dando lugar a un sistema establecido 
más O menos intemporal destinado a crear el paraíso en la tierra. 
La confusión de los planos lingúísticos del himno tradicional y 
del comentario al mismo creó la principal dificultad. 


1. En la doctrina sobre Cristo, las «sublimes intuiciones» 
(nota 792) del himno a Cristo fueron objeto de minuciosos análi- 
sis y elaboraciones. La preocupación por exponer del modo más 
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«objetivo» posible el ser de Cristo y su significado salvífico obli- 
gó a establecer distinciones cadá vez más abstractas. Cada vez se 
reflexionaba de manera más diferenciada sobre el Padre, el Hijo 
(y el Espíritu santo) y por ello debía distinguirse el tiempo ante- 
rior a la creación del mundo, el tiempo a partir de la creación y 
en especial en la historia salvífica veterotestamentaria, en la en- 
carnación y en la consumación final. La unión de la naturaleza 
divina y humana en Cristo se convirtió en un problema tal, que 
se llegó a preguntar si la divinidad quedaba también unida al ca- 
dáver de Jesús, a pesar de que el alma había abandonado ya el 
cuerpo (nota 691). Esta línea especulativa se siguió principalmen- 
te en la tradición exegética católica, que consideró el himno de la 
carta a los colosenses como «una de las pruebas más fehacientes 
en favor de la doctrina de las dos naturalezas» (nota 685), mien- 
tras que a juicio de un exegeta evangélico el himno dio ocasión a 
«una de las interpretaciones más funestas», en el sentido de que 
«la filosofía ha acaparado a la religión» (nota 666). 


2. En el problema del significado de la salvación, la doctri- 
na de la reconciliación universal es la consecuencia lógica, una 
vez que se interpretan las afirmaciones del himno como un siste- 
ma doctrinal. Esa doctrina se desarrolló principalmente entre los 
«iluminados», en el pietismo y en las iglesias libres anglosajonas. 
Estas orientaciones tropezaron con grandes dificultades y hubo 
que recurrir a las más extrañas teorías sobre la reconciliación de 
los ángeles buenos y malos y quizá también la de los ángeles in- 
termedios (notas 724, 745 s, 751) o, en su caso, armonizar, con 
todos los cincunloquios posibles, esta doctrina con las proposi- 
ciones sobre el juicio y la condenación (notas 744, 747-750). A 
medida que se identificaba más estrechamente la salvación con 
una vida que se podía experimentar aquí, se reforzaba la creencia 
en una evolución moral de sentido progresivo que impondría, 
más allá de la Iglesia, pero dentro de su esfera de influencia, el 
orden del reino de Dios en una sociedad civil, orden asegurado 
por la firme autoridad de los gobernantes, hasta implantar defi- 
nitivamente el paraíso en la tierra para todos, el «orden como 
primera ley del cielo» (nota 773). En época más reciente, y más a 
tono con su lenguaje, se habla de un orden revolucionario, pero 
sin modificar substancialmente el fondo (cf. p. 242 s). Esto ha lle- 
vado a la idea de una acción extraeclesial del Espíritu de Dios 
(nota 772) y a la concepción de los «cristianos anónimos» (nota 
763). En este punto desaparecen las fronteras confesionales. La 
esperanza de una transformación de la naturaleza basada objeti- 


AR o 
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vamente en la encarnación de Cristo hunde sus raíces en las 
doctrinas de los alejandrinos y de Teodoro de Mopsuestia, con su 
influencia en los nestorianos y en la Iglesia oriental (cf. p. 
223 ss). La idea ha tenido un importante desarrollo en el campo 
católico con Teilhard de Chardin y fue asumida posteriormente 
por teólogos evangélicos y ortodoxos,, para ser sancionada en 
cierto modo por la Asamblea del Consejo ecuménico (cf. p. 233). 
El logos de Heráclito como principio ordenador del cosmos y la 
interpretación de las leyes naturales como efecto del misterio de 
Cristo (cf. p. 231) han originado, en peligrosa proximidad, una 
teología del orden que justifica el orden establecido, porque cree 
en una evolución necesaria hacia el bien. La pregunta crucial 
sobre si la salvación del hombre depende del cambio del mundo o 
del universo, efectuado sin su concurso, o si ocurre más bien a la 
inversa, halla respuestas divergentes aun dentro de la misma con- 
fesión religiosa (p. 231 con nota 774), como la doctrina de la re- 
conciliación universal encuentra partidarios y adversarios con un 
apasionamiento muy parecido (notas 766, 768, 775 s). 


3. Respecto a los pasajes éticos tuvieron una gran importan- 
cia las advertencias en contra de una huida ascética del mundo 
que se valora sin más positivamente y las instrucciones sobre el 
matrimonio, la familia y el mundo laboral (especialmente su for- 
ma de tabla doméstica). Estas instrucciones resultaron funestas 
cuando faltó el contrapeso de un compromiso por el evangelio, 
que también puede incluir la renuncia, y de un servicio a los de- 
más que puede dejar en un segundo plano los propios derechos, 
es decir, cuando el llamamiento formulado en una situación con- 
creta se transformaba en un sistema desgajado de su situación. 
Este estado de cosas culminó en el desarrollo (descrito en 2) de 
un moralismo que equipara la salvación con la nueva ética y que- 
dó definido en buena parte por las ideas vigentes en cada época. 


Il. LA CARTA A LOS COLOSENSES EN SU SITUACIÓN 


La investigación llevada a cabo en el área de la historia de las 
religiones ha arrojado alguna claridad sobre los problemas plan- 
teados en Colosas, aun sin llegar a alcanzar una seguridad abso- 
luta. La época en que se redactó la carta a los colosenses estuvo 
dominada por la angustia del mundo. La tierra no era ya la base 
firme de la existencia. La tierra se había vuelto frágil e inestable. 
Todos los elementos andaban revueltos y sólo el precario equili- 
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brio resultante de la lucha de todos contra todos confería cierta 
cohesión al mundo. Pero las catástrofes naturales dejaban entre- 
ver lo que podría ocurrir si uno de los elementos llegase a pre- 
ponderar y si la tierra se volviese estéril, si las aguas se desborda- 
sen, si el fuego se convirtiera en erupción volcánica y si el aire se 
transformara en un ciclón. ¿Quién garantizaba que los elementos 
no se iban a desmandar, llevando al cosmos a una terrible con- 
flagración universal o a un diluvio que anegara toda huella de vi- 
da? Tal era la hipótesis de la filosofía estoica, cuyas teorías, muy 
divulgadas, estaban en el ambiente. Esta filosofía ofrecía un con- 
suelo con su creencia en la libertad del alma frente a la amenaza 
exterior. También aportaba su solución el platonismo medio, 
que por entonces iba ganando terrerio; hablaba de un mundo 
«superior», puro e incorruptible, del que procedía el alma al que 
ésta debía retornar. La salvación había que buscarla, pues, en la 
transcendencia; la verdadera patria era el más allá, que el alma 
comienza a disfrutar en su propia intimidad. Los precursores de 
esta vía habían sido Pitágoras y Empédocles, profetas de un re- 
moto pasado más feliz. Mediante una severa ascética era posible 
liberar al alma del mundo terreno y de sus elementos; las ablu- 
ciones la iban purificando más y más; el culto a los dioses y a los 
héroes angélicos ayudaba a ponerse en contacto con ese mundo 
celestial. El alma, después de la muerte, podía participar para 
siempre de aquel mundo superior e incorruptible (cf. excurso so- 
bre 2, 8, p. 113 ss). 


1. En esta situación habían escuchado los colosenses el 
mensaje sobre Jesucristo, el Resucitado y Elevado al cielo, el 
mensaje sobre aquel que ya había abandonado este mundo ines- 
table y perverso, para emprender el camino de la gloria. El 
mensaje ofrecía así una seguridad. Jesús garantizaba la existen- 
cia de aquel mundo superior y la participación en él para sus 
seguidores. El problema de un mundo en extremo peligro de ca- 
taclismo había que solucionarlo huyendo puntualmente de esta 
problemática. Sólo se necesitaba desaparecer en el mundo de lo 
religioso. Todo tipo de prácticas prefijadas contribuía a esas vi- 
vencias psíquicas para desprenderse de este mundo y volver al 
reino del alma, e incluso anticipaban quizá una verdadera as- 
censión al cielo. El único problema era saber si el alma era lo 
bastante pura, lo bastante desprendida interiormente para as- 
cender definitivamente a regiones superiores y más nobles. 

A esta concepción contrapuso el autor de la carta el himno 
que los propios colosenses acostumbraban a cantar probable- 
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mente en sus actos litúrgicos (1, 15-20). Con ello recogió inten- 
cionadamente, poniéndolo al principio de todo, lo que ellos ex- 
presaban en su cántico de acción de gracias, sobre la grandeza de 
Jesucristo. El autor de la carta estaba plenamente de acuerdo 
con la comunidad en que el principio de todo era Jesucristo, Se- 
ñor de la creación y de la nueva creación. 


2. Pero el himno, fuertemente influido por el antiguo testa- 
mento, consideraba este mundo como una creación de Dios, in- 
cluso como obra de un creador que lo amaba. Por eso no se po- 
día resolver el problema renunciando sin más al mundo terreno 
para refugiarse en las experiencias íntimas y en un mundo «supe- 
rior». La solución de Marción, aparecida algunos decenios más 
tarde y que se apoyaba, según testimonio de Hipólito, en los mis- 
mos presupuestos filosóficos, no constituía una auténtica salida. 
El himno celebraba en una visión grandiosa y universal la actitud 
positiva de Dios hacia este mundo terreno, garantizándole su fi- 
delidad. El himno iba más allá incluso de lo que Pablo había 
expresado ya, aunque no hacía sino prolongar las líneas ya esbo- 
zadas en el apóstol. El himno no sólo celebraba la reconciliación 
de Dios con los pecadores por medio de Jesucristo, sino que ha- 
blaba de un amor y una reconciliación que abrazaban a todo el 
universo. Frente a la tentación de huida del mundo que acechaba 
a los colosenses, no bastaba recordar la reconciliación de Dios 
con los pecadores en el interior de sus conciencias; era preciso 
proclamar que Dios había creado un nuevo mundo o, más exac- 
tamente, había transformado el mundo antiguo en otro nuevo 
mediante su amor. El mundo había sido ya creado «en Jesucris- 
to», es decir, por el Dios que en Jesucristo se manifestó como un 
Dios de amor, y el mundo fue reconciliado «en él», es decir, 
Dios lo atrajo de nuevo hacia sí por medio de Jesucristo. El him- 
no proclamaba con Pablo, superando lo que el estoicismo sólo 
llegó a barruntar remotamente, que la meta final del mundo es 
Jesucristo, la plenitud de Dios, y no la catástrofe, la nada. Esto 
lo sabían los fieles cuando cantaban las alabanzas divinas, por- 
que entonces era tan real la presencia de Cristo elevado al cielo, 
que unificaba a la comunidad con el mundo y a los hombres con 
las cosas entre sí y con Dios. Nada se podía excluir, ya que la 
creación de Dios y su reconciliación definitiva en Cristo eran vá- 
lidas para todo el universo. 

Pero el contenido de los cantos y las celebraciones de la co- 
munidad reclamaba una interpretación. Los colosenses no de- 
bían incurrir en la tentación de sustituir la visión platónica y 
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pitagórica de un mundo perecedero y malo frente a otro mundo 
superior, eterno y puro, por otra concepción, la estoica, que ha- 
blaba del espiritu de Dios difundido en todo el cosmos, de forma 
que todo lo aparentemente doloroso e imperfecto se hallaba inte- 
grado en el único mundo bueno de Dios. Tampoco se podía tra- 
tar solamente de enlazar esto con la fe bíblica en la creación o de 
proporcionar, aportando la predicación de Jesucristo, una ga- 
rantía adicional a esta visión optimista orientada hacia la tierra, 
exactamente igual que el ensalzado al mundo superior había ga- 
rantizado a los colosenses (o a algunos de ellos) la veracidad de 
su doctrina, que se concentraba precisamente en este mundo su- 
perior. Sin duda que fue un descubrimiento esencial el que el 
Dios del antiguo testamento fuese el Dios de toda la creación; no 
era posible, pues, desinteresarse de este mundo y de sus criatu- 
ras; los preceptos de Dios no debían interpretarse como un re- 
curso para huir del mundo, en un apartamiento ascético de él, ni 
era posible descuidar las tareas y las responsabilidades de esta vi- 
da con el pretexto de concentrarse en el más allá o en la transcen- 
dencia de las vivencias interiores. 


3. Pero con respecto al himno continuaba siendo decisivo el 
hecho de que era cantado por una comunidad creyente, lo cual, 
precisamente en el momento de cantar, hacía efectivo vitalmente 
aquello que se cantaba. Por eso había que echar una mano a los 
colosenses para que asumieran su visión de Cristo, no sólo en el 
culto divino, sino en la vida cotidiana. En efecto, tanto la visión 
platónico-pitagórica como la estoica constituían formas de creen- 
cia atemporales y al margen de la historia. Se trataba de teorías 
de validez abstracta, independientes de la conducta del creyente, 
y cuyo fin concreto era simplemente la explicación del mundo. 
Por eso el autor de la carta hubo de hacer referencia al aconteci- 
miento que mejor expresaba la vinculación temporal de la fe: la 
muerte de Jesús en la cruz. Y por eso también debía hablar sobre 
la fe de los colosenses en el contexto histórico del tránsito de la 
situación pagana de «malas obras» a la reconciliación y al mismo 
tiempo se tenía que aludir a la necesaria perseverancia en el futu- 
ro (1, 21-23). Por eso, en fin, el autor hubo de polemizar con la 
filosofía platónico-pitagórica vigente en Colosas y con sus nor- 
mas ascéticas, encaminadas a evitar todo lo terreno (2, 8-23). 

Una vez más, la polémica de la carta a los colosenses tuvo lu- 
gar de forma que la visión estoica del mundo —que por otra par- 
te se aproximaba a la fe veterotestamentaria de la creación— no 
pudiera acaparar el planteamiento. Lo que aparece al principio 
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de la parénesis, suena casi a lo contrario, como si el que hace 
aquí la exhortación fuese un defensor de la «filosofía» por él 
atacada, pues hace un llamamiento a los destinatarios para que 
busquen lo que está «arriba» y a «dar muerte» a lo que está aún 
«en la tierra», porque ya han resucitado con Cristo y, por tanto, 
se han instalado «arriba» (3, 1-5). La invitación no es, sin em- 
bargo, a huir del mundo; precisamente esa conducta debe ob- 
servarse dentro del mundo. Esto aparece ilustrado en forma casi 
extrañamente banal con la evocación del catálogo tradicional de 
los vicios y sobre todo con la tabla doméstica, que aparece aquí 
por primera vez en el nuevo testamento (3, 5.8.18-4, 1). Así, 
pues, la afirmación de que todo el universo pertenece a Cristo 
sólo se puede pensar, decir y confesar correctamente establecien- 
do que él es el Señor de este mundo. Sólo así cabe sostener al 
mismo tiempo estos dos extremos: que el mundo no es dueño de 
sí mismo, sino que su Señor es aquel que ya reina «arriba» y al 
cual pertenecen los creyentes como cuerpo suyo (2, 18 s), y que 
este Señor reclama para sí todo el mundo, con todo lo que con- 
tiene, sin anularlo, y que precisamente por eso congrega una 
multitud de fieles que sólo se permiten ofrendar toda la libertad 
de las ataduras de este mundo, para estar al servicio de este 
mismo mundo. 


III. LA CARTA A LOS COLOSENSES, HOY 


Esta situación de la carta a los colosenses dentro de una pers- 
pectiva de la historia de las religiones debe considerarse en todo 
su alcance. Ahora bien, el hombre del siglo XX no es ni platóni- 
co ni estoico, y la ascética pitagórica le es completamente extra- 
ña. Por eso su situación no se parece en nada a la de los colosen- 
ses. Pero la experiencia de la fragilidad del mundo y la angustia 
ante el cataclismo constituyen un elemento substancial de su vi- 
da. Por eso cabe preguntar si la fascinación que la «cristología 
cósmica» ejerce sobre él es tan distinta de la que ejerció entonces 
la concepción estoica de la impregnación del cosmos por el logos 
divino, enriquecida con la creencia veterotestamentaria en la 
creación, y si la fascinación que producen todos los métodos 
modernos de meditación difieren mucho de la fascinación que 
provocó entonces el platonismo medio con sus ejercicios pitagó- 
rico-ascéticos y con su creencia en un mundo incorruptible, 
transcendente, pero asequible por vías psíquicas. 
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1. El descubrimiento de que el himno y el comentario al 
mismo pertenecen a ámbitos lingúísticos diferentes, de que el pri- 
mero se desenvuelve en la situación del acto litúrgico, de comuni- 
cación con Dios, y el segundo en la situación de diálogo con la 
comunidad destinataria de la carta, de comunicación con otras 
personas, ofrece una nueva posibilidad para la comprensión de 
la carta. El himno habla en 1, 15-20 de Jesucristo como señor de 
la comunidad y del mundo. Para que esto no lleve a ilusiones, 
como lo sería la idea de que el universo está ya asumido automá- 
ticamente en él o de que la Iglesia, gracias a él, está segregada del 
mundo impuro, hay que tener presente que el himno invita a la 
alabanza. Evidentemente en ningún caso puede la comunidad 
permitir que le priven de esta exultación. En esta alabanza litúr- 
gica, la comunidad puede y debe explayarse sobre lo que en rigor 
es indecible. Pero en el encuentro mismo con aquel que trans- 
ciende las palabras humanas, la comunidad debe hablar de lo 
que él significa para ella, para todo el mundo y para todo tiem- 
po. Esto es tan necesario como las palabras balbucientes del ena- 
morado, que nunca pueden abarcar todo lo que él quisiera decir. 
Así la comunidad debe acoger, rumiar y expresar de modo cons- 
ciente la acción gratuita de Dios realizada por medio de Jesucris- 
to. Por eso nunca podrá renunciar a sus actos de culto como 
fuente de energía y de apertura al mundo, y deberá otorgarles to- 
do el peso que han tenido tradicionalmente, sobre todo por parte 
católica. 

En este sentido la comunidad debe hablar cristológicamente, 
aunque sabiendo que sus palabras no se pueden «enseñar» sin 
más, es decir, no están disponibles ni se pueden comunicar direc- 
tamente a los otros. Las grandes frases del himno sólo adquieren 
su verdad cuando una persona afectada, movida y consolada por 
Dios les hace decir lo que a ella le ha acontecido. La comunidad 
sabe también que nunca puede poseer los «resultados» (por 
ejemplo, un método salvífico infalible, con ritos eficaces, o un 
sistema ético derivado del mismo sin referencia alguna a la fe en 
Cristo) ni puede transmitirlos sin que acontezca realmente el 
amor de Dios en Cristo. En términos teológicos, la comunidad 
sabe que la cristología es siempre el fundamento de la soteriolo- 
gía y de la ética. 

Es esencial esta distinción entre el lenguaje cultual y el len- 
guaje doctrinal. En la experiencia del amor del padre que todo lo 
perdona, el hijo puede prorrumpir en la alabanza: «padre, tu 
amor no tiene límites; nada hay que tú no perdones» (cf. p. 82). 
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La frase sería errónea si se entiende como «doctrina» para el her- 
mano que desea gozar de la vida con el dinero de su padre («haz 
como yo; sácale al padre todo el dinero que puedas; su amor es 
ilimitado y todo lo perdona»), puesto que, si este amor ilimitado 
se somete a cálculo como algo obvio, ya no es el amor libre del 
padre. Pero también es errónea si se entiende como una frase 
moral dirigida al hermano («eso no es tan fácil, y tienes que estar 
tan arrepentido como yo»), porque entonces la conducta del pa- 
dre dependería de la contrición del hijo y tampoco sería ya 
«amor». Se dan, pues, verdades que sólo tienen validez a nivel 
de acción de gracias y que no se pueden trasvasar a una doctrina 
objetiva de validez universal. 


2. Pero, incluso en el ámbito del acontecimiento salvífico en 
relación con el hombre, hay que decir que todas las afirmaciones 
tienen su raíz en el culto divino. La comunidad no puede defor- 
mar su alabanza de aquel que todo lo reconcilió administrando 
esa reconciliación por su cuenta, ni puede garantizar nada a 
aquellos que se someten a sus ritos preocupándose sólo de su 
propia salvación; tampoco puede tranquilizarse con el simple re- 
curso a una teoría de la reconciliación universal. Cuando la co- 
munidad introduce las grandes afirmaciones del himno durante 
el culto divino, presentará ante Dios sus propias necesidades y 
todo el sufrimiento de sus semejantes y de toda criatura. La co- 
munidad puede y debe confiar en las promesas de Dios y debe 
entender éstas sin limitación alguna. Por eso ofrecerá a Dios a 
todos, creyentes y no creyentes, la criatura humana y la no hu- 
mana, para recomendarlos a su amor. No intentará plegar la li- 
bertad de Dios a sus propios sistemas, ni construirá una doctrina 
de la reconciliación universal que intente fijar la acción de Dios 
hasta sus últimos detalles. Será consciente, por el contrario, de 
que no lo debe saber todo, sino que debe dejar a Dios lo que le 
compete. Confía en el amor de Dios, sin prescribirle nada, sin 
dictarle nada. Por eso tampoco intentará forzar a los «cristianos 
anónimos», ni los reclamará para sí contra su voluntad. Así co- 
mo al hijo mayor que todavía llegó a conocer al padre ejemplar 
muerto prematuramente, jamás se le ocurrirá peísar que el her- 
mano menor, que ya no tuvo esa oportunidad, es por esta simple 
razón peor hijo de su padre, tampoco debe decirlo la comunidad 
a propósito de aquellos que no conocen a su padre. Pero hay que 
añadir que si el hijo mayor debe estar agradecido durante toda 
su vida por haber tratado a su padre, pudiendo vivir de aquellos 
recuerdos, también la comunidad se alegrará de haber podido 
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ver y conocer en Jesús a su Padre; por eso nunca borrará esta di- 
ferencia con respecto a los demás, ni dejará de hablar de Aquel 
que le salió al encuentro en Jesucristo. 

3. La comunidad sólo puede llevar a cabo este anuncio del 
Padre en condición de testigo, comprometiéndose por él en toda 
su conducta. Nunca hay que olvidar el énfasis que la iglesia 
evangélica ha puesto siempre en el comportamiento ético. Ya el 
simple reconocimiento de que muchas consignas éticas de la car- 
ta a los colosenses están tomadas de otros códigos vigentes debe 
servir para evitar la pretensión de establecer sistemas válidos pa- 
ra todos y para siempre, y para tomar en serio la situación con- 
creta y sus exigencias, a fin de hacer aquello que resulte necesa- 
rio desde la perspectiva de la fe. La apertura al mundo moderno 
constituirá, pues, una de las caracteristicas de la ética cristiana. 
Los malentendidos de todas las especies a que han dado lugar las 
exhortaciones éticas de la carta a los colosenses —y que resultan 
tan aleccionadores— sólo han sido funestos cuando se han vin- 
culado con una doctrina autoritaria sobre la evolución hacia un 
orden universal paradisíaco encabezado por Cristo fcf. p. 242 s). 
Las consignas éticas dirigidas a los colosenses constituyen sólo, 
en su auténtico sentido, un testimonio de la voluntad amorosa de 
Dios. Esta idea está expresada, obviamente, en el lenguaje de la 
época y por eso sólo se puede transferir al mundo actual con un 
serio esfuerzo de reformulación, esfuerzo que constituye un reto 
para el testigo. Esta consideración debe servir para decir y hacer 
con libertad aquello que es realmente necesario y útil a los de- 
más. Incluso un texto tan problemático en sí como la tabla do- 
méstica puede servir de indicador de una sana secularidad y de 
advertencia de que cada uno no lo ha de hacer todo, sino sólo 
aquello que se le encarga y para lo que está dotado. Pero en- 
tonces cada uno actuará realmente sin falsos sentimientos de in- 
ferioridad o de superioridad, ya se trate de un servicio eclesial en 
sentido estricto o de un asunto «profano», si se trata de predica- 
ción, o de compromiso con el medio ambiente, o de asistencia 
social. 

4. La comunidad actual debe recordar, en la lectura de la 
carta a los colosenses, que Dios manifestó su rostro en Jesús (1, 
15) y que éste es precisamente su «misterio», escondido durante 
muchas generaciones y ahora revelado, pero no disponible sin 
más, sino sólo testificable como misterio (1, 26 s). Ese rostro 
bueno de Dios, que otorga vida y no destrucción, está presente 
en la creación, en su origen, en su consistencia y en su meta 
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(1, 16 s.20). El que se deja guiar por esta convicción no puede 
considerarla ni enseñarla como una simple ideología; a la luz de 
la carta a los colosenses, no puede menos de creer que, en medio 
de este mundo, está orientado hacia el mundo de Dios en todo su 
ser y Obrar, con manos y pies, con brazos y piernas, con el cora- 
zÓn y la cabeza (3, 1-17). La fe en un mundo que posee un senti- 
do porque es objeto de amor por parte de Dios sólo puede vivir- 
se, por una parte, en el círculo reducido de marido y mujer, de 
padres e hijos, de empresarios y trabajadores (3, 18-4, 1) y, por 
otra parte, a escala planetaria a la hora de hacer realidad algo 
del «nuevo mundo» sin distinción entre hombres religiosos y no 
religiosos, entre naciones cultas y primitivas, entre servidos y ser- 
vidores (3, 11). Esto no se puede realizar sin la fuerza de la Pala- 
bra, que recuerda siempre la promesa de Dios, aunque muchos la 
ignoren. Esta promesa de Dios es la fuerza vital «oculta» (3, 3) 
del mundo, que la comunidad conoce bien y de la que viven am- 
bos, hasta que Dios un día lleve todo a la perfección (3, 4). Por 
eso el culto divino, donde resuena una y otra vez la alabanza y se 
rinde adoración, es el origen de la fuerza renovadora del mundo. 
El culto divino sólo puede ser culto ecuménico, que unifica la 
tradición católica y la protestante, la esperanza católica y la pro- 
testante, sin confundirlas en su peculiaridad, pero uniéndolas en 
el «vínculo perfecto» del amor (3, 14-16). Así la carta a los colo- 
senses puso en marcha un movimiento que aún sigue su curso. 
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